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Sigune gehört zu den rätselhaftesten Gestalten im Werk Wolframs von Eschenbach. Schon 
allein die Tatsache macht sie außergewöhnlich, dass sie als eine Nebenfigur des Pz. zur 
Hauptakteurin des Tit. wurde. Dieser Vorgang ist in der mittelhochdeutschen Literatur eher 
selten (vgl. RAHN, 1958: 19; ZMAILA, 2003: 12, Anm. 36). Die Figur der Sigune, deren 
Bedeutung für das Werk Wolframs von Eschenbach zwar immer wieder von der Forschung 
bestätigt wird, erfährt nach wie vor relativ wenig Aufmerksamkeit.
1
 Allerdings ist die 
Interpretation des fragmentarischen Tit. alles andere als leicht. Es bleibt nach wie vor unklar, 
ob die erhaltenen Verse Teile eines größeren Werkes werden oder ihre brüchige Struktur 
behalten sollten.
2
 Joachim Bumke fragte 1999 u.a., ob Wolfram das Motiv der Sigune und 
ihres Minneritters Schionatulander zu erweitern beabsichtigte (vgl. BUMKE, 1999: 1410), und 
ob ihre Geschichte zurück zu den Gralskönigen führen sollte. 
Die Antworten erschwert die Tatsache, dass beide Fragmente des Tit. relativ 
handlungsarm sind (ebd.). Im ersten dominiert die direkte Rede, die dem Leser bruchstückhaft 
einen Einblick in die innere Welt der Figuren ermöglicht (vgl. hinzu RUH, 1989: 502 sowie 
SCHUHMANN, 2008: 154-156). Der zweite Teil wird durch die sog. „Brackenseil-Inschrift“ 
bestimmt, die geradezu als eine Unterbrechung der Handlung, wenn auch eine bedeutsame, 
fungiert. Da auch die Sigune-Episoden des Pz. einen momenthaften sowie statischen und 
symbolhaften Charakter besitzen, kann man annehmen, dass der Tit. fragmentarisch bleiben 
sollte und nicht als große epische Erzählung gedacht war (ZMAILA, 2003: 14-16). 
Wie in der Forschungsliteratur bereits mehrmals erwähnt, verweisen die beiden 
Fragmente des Tit. auf den Pz. (vgl. BUMKE, 1999: 1410 sowie ZMAILA, 2003: 12). Wolfram 
von Eschenbach erzählt im Tit. die Vorgeschichte der Sigune, der Urenkelin des Gralkönigs 
Titurel, deren Lebensende die Rezipienten bereits aus seinem Pz. kannten.
3
 Unter diesem 
Aspekt gesehen, wird Sigune von der höfischen Minnedame zur leidenden Geliebten, 
Wegweiserin von Parzival, Klausnerin und sogar Baumheiligen transformiert. Diese 
Entwicklung ist jedoch keine geradlinige: Die Figur zeichnet sowohl vor als auch nach dem 
Verlust Schionatulanders ein Facettenreichtum aus, der mehrere Interpretationsmöglichkeiten 
zulässt. Der fragmentarische Charakter des Tit. führt zusätzlich zu dieser Annahme: Die 
wenigen Erzählstränge werden nicht weiter ausgeführt und enden abrupt. Einen derartigen Stil 
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 Vgl. den Forschungsbericht in dieser Arbeit.  
2
 Werner Simon bemerkt, dass der Tit. über eine strenge, durchdachte Komposition verfügt, er hält den Text für 
abgeschlossen, vgl. SIMON, 1963: 190. 
3
 Zu den Entstehungszeiten der beiden Texte Pz. (1200-1210) und Tit. (nach 1217) vgl. BUMKE, 1999: 1378. 
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des Erzählens verwendete Wolfram schon im Pz., in dem Personen mehrmals aufeinander 
treffen, so begegnet Parzival Sigune insgesamt vier Mal, die Figuren kehren mehrmals zu 
denselben Orten zurück, Bekanntes wird aus einer anderen Sicht gesehen und neu bewertet 
(BUMKE, 1999: 1393). Auf diese Weise ergeben sich mehrere Deutungsmöglichkeiten.  
Die brüchige Struktur des Tit., führt Bumke aus, stellt die Rezipienten vor viele offene 
Fragen (ebd., 1410). Trotz der inhaltlichen und stilistischen Analogien im Pz. und im Tit. gibt 
es auch deutliche Widersprüche. Bumke bemerkt etwa, dass die Lehre des Brackenseils, die 
höfischen Frauen und Männer sollten immer auf dem rechten Weg bleiben, um weltliche 
Gunst und ewige Seligkeit zu erhalten, im Motiv der Sigune des Pz. nicht eingelöst wird 
(ebd., 1411). Denn die Minnedame entsagt im Pz. gerade dem Weltlichen, indem sie sich vom 
höfischen Leben endgültig trennt und die Existenz einer Klausnerin wählt. Eine Vereinigung 
mit Schionatulander erfolgt erst nach dem Tod der beiden, indem Parzival sie nebeneinander 
bestattet. Auch die Inszenierung Sigunes zur Baumheiligen entspricht nicht der höfischen 
Didaxe des Brackenseils. In diesem Fall entfernt sich Sigune ebenfalls vom Diesseitigen zum 
Jenseitigen hin. Würde Wolfram die Parallelen zwischen dem Tit. und dem Pz. betonen 
wollen, müsste das Ideal der weltlichen Gunst zu Lebzeiten von Sigune und Schionatulander 
realisiert werden, was er jedoch nicht tat. Das Motiv des Brackenseils ist umso wichtiger, da 
es im dritten Buch des Pz. in Bezug auf den Tod Schionatulanders genannt wird. Bumke 
konstatiert in Bezug auf die Figur der Sigune, dass, „wenn man die Erzählung von ihrer 
höfischen Jugend im Tit. und die Szenen ihrer Trauer im Parzival zu einer poetischen 
Biographie verbindet“ (BUMKE, 2004: 255), das Ergebnis kein einheitliches Bild ergibt. 
Andererseits gibt es zu bedenken, dass im Moment der Aufführung des Textes
4
 die 
Kenntnis des Pz. beim Publikum vorausgesetzt werden musste. Alle im Tit. vorkommenden 
Motive stammen aus dem Pz. Lediglich die auf der Hundeleine festgehaltene âventiure von 
Clauditte und Ehkunat kommt neu hinzu. Die aus dem Pz. bekannten Handlungsdetails 
werden im Tit. Kaum erläutert bzw. kommentiert (vgl. ZMAILA, 2003: 7). Der dadurch 
entstandene spielerische (intertextuelle) Charakter des Vortrags führte sicherlich zur 
Erhöhung seines Reizes für die Zuhörer.  
Auf die komplexen Verbindungen von Handlungssträngen des Tit. und des Pz. verwies 
1999 in seiner Diplomarbeit Robert Braunagel, der jedoch die Untersuchung der Gestalt der 
Sigune chronologisch vom Pz. hin zum Tit. unternahm. Den entscheidenden Zusammenhang 
zwischen beiden Werken verortet er in der Passage „ein bracken seil gap im den pîn“ 
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 in der ersten Sigune-Szene, die im zweiten Titurel-Fragment ausgeführt wird. 
Braunagel stellt die These auf, dass Wolfram bereits während der Arbeit am Pz. die Absicht 
hatte, mittels der Sigune-Figur beide Texte zu verbinden (BRAUNAGEL, 1999: 50-56). Ein 
erster Hinweis darauf ist die detailreich ausgearbeitete und inszenierte Gestalt der Heldin, die 
in der Handlung an erzählstrategischen Punkten positioniert wurde. Zudem schlägt der 
Verfasser zwei Untersuchungswege vor, die die Zusammenhänge zwischen beiden Texten 
verdeutlichen. 
Im ersten Modell werden beide Werke als narrative Gesamtheit betrachtet, wobei den 
ersten Teil (beide Titurel-Fragmente) Schionatulander beschreitet, im zweiten (Pz.) Sigune an 
seine Stelle tritt (ebd., 52-53). So wird die Geschichte einer Minne auf einem Doppelweg 
erzählt, bevor die Geliebten nach ihrem Tod erneut vereinigt werden. Im zweiten 
Interpretationsversuch bestimmt Sigune beide Handlungsstränge, zunächst als höfische Dame 
und darauffolgend als Klausnerin (ebd., 54-55).  
Anders Zmaila, er wählt einen weiteren Interpretationsweg, indem er Sigunes Schuld 
zum zentralen Untersuchungsgegenstand erhebt und diesen aus einem theologisch-
historischen Kontext analysiert. Bei derartigen Studien ist es unerlässlich, vom Tit. 
auszugehen, wo der Tod Schionatulanders, für den Sigune verantwortlich ist, erfolgt. 
All diese Analysemodelle können endgültig weder die Verbindung zwischen beiden 
Texten noch die Richtigkeit der Leseart vom Tit. hin zum Pz. beweisen, sie ermöglichen 
jedoch, die Gestalt der Sigune aus mehreren Perspektiven zu deuten und zu verstehen.  
 
II.2. Präzisierung der Problematik 
 
In der vorliegenden Arbeit wird ein weiteres Analysemodell getestet, anhand dessen die 
Interpretation der Sigune-Figur von den „narrativen Rändern“ her erfolgen wird. Im 
Vordergrund stehen dabei die Phänomene des Raumes, des Körpers und der Rede, die direkte 
und indirekte Hinweise für das Tun Sigunes geben können.  
Wenn man von der These ausgeht, dass Sigune die Entwicklung von einer jungen 
Minnedame zu einer weltabgewandten Klausnerin durchgeht, kann man diesen 
Transformationsprozess auch am Beispiel der räumlichen, körperlichen und sprachlichen 
Veränderungen fest machen. Während der Leser den Hauptpersonen im ersten Titurel-
Fragment in der höfischen Umgebung begegnet, finden weitere Szenen in abgelegenen 
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Gegenden, Felslandschaften oder Wäldern statt, bis Sigune das Leben in einer Klause wählt. 
Die genannten Orte besitzen einen hohen symbolischen Wert und haben eine lange 
literarische Tradition, deren Anfänge etwa in frühmittelalterlichen Heiligenlegenden zu finden 
sind. Werden diese Räume in der vorgeschlagenen Reihenfolge besprochen, kann man 
tatsächlich eine Entwicklung vom Weltlichen hin zum Religiösen beobachten. 
Der körperliche Wandel Sigunes, ein schneller Alterungsprozess, der Parzival in 
Erstaunen versetzt, verweist zunächst noch nicht auf eine sukzessive Sakralisierung der 
Heldin. Die physiologischen Veränderungen der jugendlichen magt zur bleichen frouwe als 
auch der Verzicht auf kostbare Kleidung, standesgemäßes Wohnen oder ausreichende 
Ernährung deuten aber auf das Bekenntnis Sigunes zur Armutsfrömmigkeit hin. Den 
höfischen Körper Sigunes, ähnlich wie jenen Schionatulanders, bedecken bereits im zweiten 
Titurel-Fragment (Tit. 167-168, 1)
6
 kleine Wunden, eine Vorahnung auf die bevorstehende 
Tragödie. Der Leichnam Schionatulanders wird in der ersten Sigune-Szene im Rahmen des 
Pietà-Motivs wie der Leib Christi inszeniert, während die erblasste Sigune immer mehr 
Ähnlichkeiten zur ihrem toten Geliebten zeigt. Die höfischen Körper entledigen sich 
zunehmend ihrer Zeichenhaftigkeit, die Reduktion zur bloßen (phänomenologischen) 
Leibhaftigkeit führt schließlich zum Tod. Die minne zwischen Sigune und Schionatulander 
kann nur in der Transzendenz des Jenseits ihre Erfüllung finden.  
Den großen minne-Dialog (Tit., 56, 1-72, 4) und die darin enthaltenen Reden der 
jungen Liebenden bestimmt in sprachlicher Hinsicht höfische Konventionalität und 
Formelhaftigkeit. Trotz der rhetorischen Virtuosität (vgl. Tit., 2003: 182-183), die Sigune und 
Schionatulander unter Beweis stellen, ist die höfische Sprache nicht imstande, das Phänomen 
der minne zu erfassen. In den Dialogen und Figurenreden des ersten Titurel-Fragments scheint 
die kommunikative Kompetenz der Akteure weitgehend intakt zu sein. In den Gesprächen 
sowohl zwischen Gahmuret und Schionatulander als auch zwischen Herzeloyde und Sigune 
können die Ängste der Liebenden bewältigt werden, und ihre Liebe wird öffentlich anerkannt. 
Dies bedeutet, dass die kommunikative Interaktion hier noch eine gesellschaftsordnende 
Funktion hat. Im Pz. ist eine derartige Verständigung zwischen Sigune und Parzival kaum 
möglich. So beantwortet Sigune die Fragen ihres Cousins gar nicht (Pz. 138, 30-139, 8), sie 
weicht ihm aus (139, 25-27), die Gespräche werden in der Regel abrupt beendet. Die im Tit. 
angedeutete Sprachskepsis wird im Pz. zur Sprachdestruktion. Die vierte Sigune-Szene, in der 
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 Zitiert wird nach der Ausgabe: Wolfram von Eschenbach. Titurel. Hg., übersetzt und mit einem 
Stellenkommentar sowie einer Einführung versehen von Helmut BRACKERT und Stephan FUCHS-JOLIE. 




die Liebenden endlich im gemeinsamen Grab vereinigt werden können, kommt ohne jede 
direkte Rede aus (Pz. 804, 24-805, 13), lediglich ein Klageschrei Kondwiramurs begleitet die 
Grablegung Sigunes. Die höfische Eloquenz erreicht hier ein Endstadium, denn an ihre Stelle 
treten Wehklage und Schweigen.  
 
II.3. Methodischer Ansatz 
 
Bei der Erörterung der Raumkonzepte wird auf die Begriffe Raum und Ort nach Michel de 
Certeau verwiesen. Dabei wird der Raum als eine dynamische und variable Kategorie 
verstanden, während der Ort durch Statik und Handlungslosigkeit definiert ist. Die 
Sonderform des Raumes in der dritten Sigune-Szene des Pz. entspricht einer Heterotopie, 
einem Raum der Liminalität und des Übergangs, und soll mit Hilfe der Heterotopologie von 
Michel Foucault erläutert werden. 
Die Begriffe Körper und Leib stehen hingegen für zwei unterschiedliche 
Körperkonzepte innerhalb der höfischen Dichtung. Der erste Terminus wird im Rahmen der 
höfischen Gesellschaftsordnung betrachtet. Untersucht wird seine Konformität als auch seine 
Verstöße gegen diese Ordnung. Der Leib wird als Gegenbegriff zum Körper und als religiöses 
Konzept in Analogie zum Leib Christi verstanden. 
Anhand der direkten Reden Sigunes soll der religiöse Wandel der Figur betrachtet 
werden, den der Wechsel der Substantive von frouwe zu magt markiert (Susanne Knaeble). 
Wie weit Sigunes Reden der Selbsterkenntnis dienen, soll mit den Forschungsansätzen Cora 
Dietls untersucht werden, die sich auf das Stellen von Fragen bzw. Nicht-Stellen von Fragen 
beziehen. Insbesondere Aussagen Sigunes im Pz. dienen in erster Linie der religiösen Didaxe 





Die Dissertation von Anders Till Zmaila (vgl. ZMAILA, 2003: 6-10 sowie 144-154) und die 
Diplomarbeit von Robert Braunagel (vgl. BRAUNAGEL, 1999: 3-5 sowie 65-69) verweisen auf 
relevante Forschungsliteratur zur Sigune-Figur aus der 2. Hälfte des 20. Jahrhunderts. Die 
ersten wichtigen Impulse für die Erforschung der Gestalt der Sigune lieferte Dietlinde 
9 
 
Labusch, die in ihren Studien zu Wolframs Sigune (1959) minutiös die Heldin untersucht.
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Ausgehend von den Begriffen triuwe und jâmer bezieht sie sich sowohl auf den Tit. als auch 
den Pz. Besonders aufschlussreich ist das kurze Kapitel über die intertextuelle Verbindung 
zwischen beiden Werken. Die Autorin meint, dass die neue Perspektive, aus der Wolfram 
Sigune im Tit. zeigt, ihren Lebensweg erneut zur Reflexion stellt (vgl. auch LABUSCH, 1959: 
27-28). Zentral für die Verfasserin ist jedoch die Beziehung Sigunes zum Religiösen. Die 
Tatsache, dass Sigune Parzival als Wegweiserin dienen kann, ist ein Zeichen der göttlichen 
Gnade. Die von Schmerz und Trennung gezeichnete Existenz der Figur außerhalb der 
höfischen Gesellschaft betrachtet Labusch ebenfalls auch als Anerkennung des Eigensinn 
Sigunes durch den Schöpfer. 
Barbara Könnecker, die die Sigune-Figur ebenfalls unter dem Aspekt der Minne 1965 
analysierte, kommt zu dem Schluss, dass das Konzept der Gralsminne am Beispiel Sigunes 
nicht realisiert wird. Parzival ist für die Autorin derjenige, der sowohl die Gnade Gottes als 
auch die Anerkennung der Gesellschaft für sich erkämpft. Mit dem Tit. revidiert Wolfram 
seine Betrachtung der Gralsminne und hinterfragt kritisch die Lösung des Pz. (KÖNNECKER, 
1965, 23-35). 
Der 1980 erschienene Aufsatz Erzählen vom Tod her von Walter Haug problematisiert 
erstmals den Aspekt der Auslegung des Tit. mit Blick auf den Pz. Haug stellt dabei zwei 
grundlegende Fragen. Erstens: Soll das spätere Werk als epische Ergänzung des Pz. betrachtet 
werden oder, zweitens, als revisionistische Antwort an den früheren Text gesehen werden? 
Warum die Antworten auf diese Fragen so schwierig sind, liegt am fragmentarischen 
Charakter des Tit. Sollte dieser tatsächlich als Ergänzung fungieren, überrascht sein 
Fragmentcharakter. Sollte er als Gegenentwurf zum Pz. verstanden werden, erscheint der 
stilistische und inhaltliche Abbruch umso sinnvoller. Falls dieser Bruch zwischen beiden 
Werken besteht, kann von Kontinuitäten nicht gesprochen werden. Verbindungen, wie jene 
im Fall Sigunes, können nur in Form eines Sprungs gedacht werden. Dieser Sprung, wie das 
Motiv des Brackenseils beweist, dessen Erzählung beinahe wörtlich abgebrochen wird wie die 
Lektüre Sigunes, vollzieht sich auf der allegorischen Ebene des Textes, er kann nicht 
beschrieben werden. Somit tendiert Walter Haug dazu, dass der Tit. einen Gegenentwurf zum 
Pz. darstellt (vgl. HAUG, 1980: 8-24). 
Christa Ortmann versuchte hingegen, auf strukturelle Parallelen in beiden Texten zu 
verweisen (vgl. ORTMANN, 1980: 25-47). Die Verfasserin konzentriert sich auf die 
Untersuchung der Titurel-Rede, die sie einerseits als Prolog des Tit. und andererseits als 
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 Die erste Untersuchung zur Sigune-Figur nach 1945 veröffentlichte allerdings Ludwig Wolff, in ihr stellt er die 
Schuld Sigunes an Schionatulanders Tod fest, vgl. WOLFF, 1950: 116-130. 
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Bindeglied zwischen dem Tit. und dem Pz. versteht. Der Gralskönig Titurel ruft in Erinnerung 
zunächst seine eigenen minne-Erfahrungen und ritterlichen Kampfproben. Da jedoch seine 
Kräfte schwinden, tritt in die Handlung die Generation seiner Kinder ein, die von Frimutel 
repräsentiert wird. In Titurels Rede erscheinen aber auch seine Enkel Anfortas und Trevrizent 
sowie Schoysiane, Herzeloyde und Urrepanse de Schoyes, die im Pz. die Elterngeneration 
bilden werden. Titurel deutet ebenfalls in der fünften Strophe auf die Verbindung zwischen 
minne und Tod hin, ohne jedoch das Thema weiter auszuführen. Ortmann bemerkt zudem, 
anhand der Untersuchung der Handschrift G, dass die Heilsfunktion des Grals überzeitlich 
und an epische Zusammenhänge nicht gebunden ist.   
In seiner Untersuchung betrachtet Braunagel die Entwicklung der Protagonistin in 
chronologischer Reihenfolge, das heißt mit dem Pz. beginnend. Der Verfasser konstatiert 
jedoch, dass sowohl dieses Verfahren als auch eine „Rückschau“ vom Tit. zum Pz. nur 
bedingt eine Deutung der Figur zulassen. Sollten diese dennoch als epische Einheit verstanden 
werden, würde dies bedeuten, dass die Reflexion der Fragestellungen nur durch eine neue 
Erzählform, intertextuell, geleistet werden kann (BRAUNAGEL, 1999: 61-62). Zmaila, der den 
zweiten Weg der Interpretation wagte, betrachtet die Heldin aus einem theologisch-
historischen Kontext. Das Problem, wie weit Sigune Schuld am Tod von Schionatulander 
trägt, untersucht der Autor vor dem Hintergrund der Sündenlehre des Augustinus. Da der 
Kirchenvater nur jene Handlungen als Sünden verurteilt, die wissentlich und willentlich 
erfolgen, kann Sigune nicht als Schuldige bezeichnet werden. Den Tod ihres Geliebten deutet 
Zmaila mit Augustinus vielmehr als eine göttliche Mahnung, da sich das Mädchen dem 
Weltlichen hin- und nicht dem Göttlichen zuwendet. Der Tod Schionatulanders markiert den 
Beginn eines Läuterungsprozesses, der zur Vervollkommnung und Sakralisierung der Heldin 
führt (ZMAILA, 2003: 76-77).  
Im Folgenden sollen nun neueste Publikationen zur Figur Sigunes vorgestellt werden, 
die sich als relevant für die in der Arbeit geäußerten Thesen erweisen. Einen wichtigen Impuls 
für die vorliegende Untersuchung leistete 2011 Susanne Knaeble mit ihrer Studie Die heilige 
Geliebte eines Toten - Überlegungen zur Sigune-Figur in Wolframs „Parzival“, in der sie den 
Sakralisierungsprozess des höfischen Minnepaares Sigune und Schionatulander nachzeichnet. 
Diese Transformation betrachtet sie als eine Alternative zum kirchlich-theologischen 
Konzept. Mit Sigunes Abkehr vom weltlichen, höfischen Leben und der gewohnten 
Kirchenpraxis
8
 entwirft Wolfram ein neues laientheologisches Programm (KNAEBLE, 2011: 
103-104). Bereits 2006 bemerkte Ulrich Ernst, dass die Laienbeichte bei Trevrizent zwar 
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 „Sigûne doschesse/hôrte selten messe (…)“, vgl. Pz. 435,23-24, S. 439. 
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nicht simpel mit den Ritualen der Katharer gleichgesetzt werden kann, dennoch erlaubt diese 
Szene „Blicke auf heterodoxe Auffassungen“ (ERNST, 2006: 107).  
Michael Stolz deutet 2010 das Motiv der „Sigune auf der Linde“ aus völlig neuer 
Perspektive, indem er auf eine mögliche Verwechslung aufmerksam macht (STOLZ, 2010: 
407-420). Der Verfasser weist darauf hin, dass die französische Formulierung „soz un 
chaisne“ (unter der Linde) in Pec. von Chrétien de Troyes in den handschriftlich gefertigten 
Kopien leicht mit „sor un chaisne“ (auf einer Linde) verwechselt werden konnte. Stolz 
unterstützt seine These mit zwei weiteren Belegen aus spätmittelalterlichen Fassungen der 
Handschrift G aus dem alemannischen Sprachraum, in denen die besagte Stelle mit „vnder 
einer linde“ übersetzt wurde. 
Sakrale Tendenzen in Bezug auf das höfische Paar Sigune und Schionatulander 
beobachtet im Pz. ebenfalls Sibylle Jefferis (JEFFERIS, 2010: 63-76). Sie verweist auf 
Analogien zwischen der Turteltaubenallegorie und der Alexius-Legende. Nachdem Alexius 
seine Familie und seine Frau verlassen hatte, bleibt ihm diese wie Sigune Schionatulander 
treu. Die Bindung zwischen Frau und Mann erfährt in der Legende einen Reifungsprozess, in 
dem sie zu einer spirituellen Wendung hin zu Gott wird. Die Turteltaubenallegorie wird in der 
zweiten Sigune-Szene bildhaft angedeutet: Die Trauernde sitzt mit ihrem toten Geliebten auf 
dem Ast eines Baumes als Sinnbild vollkommener Liebe. Wie eine trauernde Taube büßt sie 
in Einsamkeit. Dass das Motiv der „Sigune auf der Linde“ ikonographisch äußerst komplex 
aufgebaut ist, belegen weitere Vergleiche mit dem Motiv der Pietà
9
 oder der Baumheiligen. 
Cora Dietl reflektiert in ihrem Aufsatz Die Frage nach der Frage die Funktion des 
Dialogs in der zweiten Sigune-Szene des Pz. sowie im J. Tit. (DIETL 2007: 281-295). Die 
Autorin beobachtet, dass Wolfram die Dialogform an jenen Stellen der Handlung einführt, an 
denen die Protagonisten nicht fähig sind, bestimmte Vorgänge zu erkennen und zu deuten. 
Dabei bemerkt sie, dass nicht nur Parzival von diesen Defiziten betroffen ist, sondern dass 
auch Sigune in entscheidenden Momenten ihrem Cousin das Fragestellen schuldig bleibt. 
Damit wird die Schwere des Versagens von Parzival nivelliert. Albrecht von Scharfenberg 
misst nach Dietl den Dialogen eine weniger relevante Bedeutung zu, die in seinem Text in 
einem schnellen Rhythmus erfolgen. 
 
 
                                                          
9
 Horst Wenzel merkt kritisch an, dass die Analogie zur Pietà die Anwesenheit Parzivals nicht berücksichtigt. 
Nach der Auffassung Wenzels handelt sich eher um das Motiv der Beweinung Christi, bei dem weitere 
Trauernde neben Maria und Jesus präsent sind, vgl. WENZEL, 1996: 226. 
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II.5. Struktur der Arbeit 
 
Eine Interpretation der Gestalt der Sigune vom Tit. zum Pz. ermöglicht eine Untersuchung, 
die die Entwicklungen vom Raum zum Ort, vom Körper zum Leib und von Rhetorik zu 
Schweigen verfolgt. Auf diesem Weg wird die Entwicklung Sigunes von der höfischen Dame 
zur weltabgewandten Klausnerin reflektiert, die schließlich in der Vereinigung der Geliebten 
nach ihrem Tod im gemeinsamen Grab kulminiert. Aufgrund dieser Thesen wird die 
anachronologische Lesart der Sigune-Figur in der vorliegenden Arbeit angewendet. Am 
Beispiel der beiden Titurel-Fragmente und der vier Sigune-Episoden des Pz. werden die 
genannten Begriffspaare analysiert: zunächst im Rahmen der einzelnen Szenen, darauffolgend 
sollen die Ergebnisse der jeweiligen Kategorien in drei weiteren Kapiteln verglichen und 
resümiert werden, bevor abschließende Bemerkungen folgen. 
 
1.  Theoretische Überlegungen zu den Begriffen Raum, Körper und Rede 
1.1. Raumtheorien 
 
Im Gegensatz zu den antiken Philosophen, die das Universum als unbegrenzt und zeitlos 
definierten, ist das mittelalterliche Weltbild in sich abgeschlossen und hierarchisch aufgebaut 
(BREIDERT, 1995: 478). Augustinus beschreibt es im 5. Kap. des 11. Buches von De civitate 
Dei als immens groß und dennoch beschränkt (AUGUSTINUS, 2007: 11, 5). Er bemerkt 
ebenfalls, dass es außerhalb der Erde keine weiteren Räume oder Welten gibt. Rund erscheint 
der Planetin den Etymologien Isidors von Sevilla und als durchdachtes Konstrukt, das aus 
Ozeanen und Landflächen besteht, die wiederum in Kontinente aufgeteilt werden (vgl. 
ZAHLTEN, 1997: 623-624). Hildegard von Bingen schildert in ihren Visionen einen Kosmos, 
dessen Zentrum  die unbewegliche Erde bildet, dievon mehreren Sphären mit den Elementen 
Feuer, Wasser und Luft umgeben ist (vgl. SCHIPPERGES, 2004: 41). Anhand dieser kurz 
skizzierten Merkmale kann man Bruno Reudenbach zufolge ein schematisches Weltbild des 
Mittelalters erkennen: „(…) die einfache Gegenüberstellung Gott - Mensch, Himmel - Erde 
(…) Statik - Bewegung, oben - unten.“ (REUDENBACH, 1997: 629). 
Erfolgt die Deutung der Figur der Sigune in der vorgeschlagenen Reihenfolge vom Tit. 
zum Pz., ist eine Entwicklung von der „Bewegung“ hin zur „Statik“ zu beobachten. Die 
Hinwendung Sigunes zum Religiösen, ihre personelle Transformation kann am Beispiel des 
Ortswechsels verfolgt werden. Das Auftreten der Räume des Hofes, des Waldes und der 
13 
 
Klause erfolgt parallel zu Sigunes Wandlung. Während in den beiden Titurel-Fragmenten 
noch am ehesten eine Tendenz hin zum Handeln zu beobachten ist, erstarrt die Protagonistin 
in den Sigune-Szenen des Pz. wörtlich, bis hin zu ihrem Tod.  
Im Folgenden sollen die Begriffe der „Bewegung“ und der „Statik“ bzw. des Raumes 




Der französische Philosoph Michel de Certeau unterscheidet in seinem Werk Kunst des 
Handelns zwischen den Bezeichnungen „Raum“ und „Ort“ (de CERTEAU, 1988: 217-220). 
Ersterer wird als eine dynamische Ordnung festgehalten, die von Handlungen aller Art lebt 
(ebd., 218). Einen Raum stellt sowohl eine belebte Straße als auch der Moment der Lektüre 
eines Buches, in dem ein abstraktes Zeichensystem rezipiert und zum subjektiven Raum wird, 
dar. Den Raum erfüllen also Bewegungen, Geschwindigkeiten, Aktivitäten, somit ist dieser 
als Ausdruck einer Variabilität zu verstehen, eines Ortes, der stetigen Wandlungen unterliegt.  
So entstehen der Raum bzw. die Räume im 1. Titurel-Fragment u. a. durch die Dialoge 
zwischen Sigune, Schionatulander, Herzeloyde und Gahmuret oder durch die Abreise des 
Geliebten. Das Hofleben ist hier von einer Vielfalt der Handlungen und Aktivitäten erfüllt. 
Der fragmentarische Stil, der Perspektivenwechsel, etwa in der Beurteilung der Gestalt der 
Sigune mal aus der Sicht des Erzählers
10
, mal aus der Position der Herzeloyde, trägt dazu bei, 




Während der Raum als eine dynamische Ordnung zu begreifen ist, definiert de Certeau den 
Ort als eine Konstante (ebd.). Ist die Straße als Raum eine belebte Größe, so besteht sie als 
Ort aus stabilen Punkten, wie es eine leere Straße demonstriert. Während das Vorlesen aus 
einem Buch zur Entstehung eines Raumes führt, ist ein geschlossener Band, ein nicht 
entziffertes Wort (einer Fremdsprache) ein Ort. Nach Ansicht von de Certeau kann man 
Folgendes konstatieren: 
 
„Untersucht man Alltagspraktiken, […], wird der Gegensatz zwischen „Ort“ und „Raum“ - etwa in Erzählungen 
- vor allem auf zweierlei Bestimmungen zurückführen: einmal durch die Objekte, die letztlich auf das Dasein 
                                                          
10
 Zur Funktion des Erzählers im Pz. vgl. NELLMANN, 1973: 12-15. 
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von etwas Totem, auf das Gesetz eines ‚Ortes‘ reduziert werden könnten (vom Kieselstein bis zum Leichnam 
scheint im Abendland ein Ort immer durch einen reglosen Körper definiert zu werden und die Gestalt eines 
Grabes anzunehmen); und zum anderen durch die Handlungen, die - an einem Stein, einem Baum oderan einem 
menschlichen Wesen vorgenommen - die ‚Räume‘ durch die Aktionen von historischen Subjekten abstecken (die 
Erzeugung eines Raumes scheint immer durch eine Bewegung bedingt zu sein, die ihn mit einer Geschichte 
verbindet).“ (ebd., 219. Hervorhebungen im Original) 
 
Die Sigune-Szenen des Pz. demonstrieren im Laufe der Handlung die Entwicklung 
eines Raumes zum Ort hin. Die Offenheit eines Waldes (aber bereits dieser ist durch statische 
Bilder der Sigune geprägt) ersetzt der abgeschlossene Ort der Klause und in weiterer Folge 
die toten Körper der Geliebten sowie schließlich ihr gemeinsames Grab. Bei genauerer 
Beobachtung ist jedoch festzustellen, dass die Klause, durch die eine Quelle fließt, sich 
sowohl der Definition des Raumes als auch der des Ortes nach de Certeau entzieht. Diese 
geschlossene Einheit des Lebensraumes von Sigune scheint nach Sonderregeln organisiert zu 





Foucault unterscheidet bei den Heterotopien nicht zwischen den Kategorien „Raum“ und 
„Ort“. Beide Bezeichnungen werden in seiner Theorie als Synonyme verwendet. Die 
Besonderheit der Heterotopien liegt darin, dass sie als Gegenentwurf zu den alltäglichen 
Räumen jeder Gesellschaft fungieren. So besitzen etwa afrikanische Stämme heilige oder 
verbotene Orte, die nur für bestimmte Alters- oder Geschlechtsgruppen zugänglich sind, wie 
z. B. bei diversen Initiationsritualen (vgl. FOUCAULT, 2005: 12). Im europäischen Raum des 
19. Jahrhunderts gab es gesonderte Schuleinrichtungen, die Jungen während biologischer 
Krisenzeiten (Pubertät) als Lebensort dienten: Diese Phase sollte außerhalb der eigenen 
Familie und des eigenen Hauses erfolgen (ebd., 12). Jede Gemeinschaft schafft also für sich 
spezifische Orte, die keine Konstanten bilden, sondern parallel zu gesellschaftlichen 
Prozessen Veränderungen unterliegen oder ganz untergehen. So wurde während des 
Mittelalters der Friedhof als ein zentraler städtischer Lebensraum betrachtet, im 19. 
Jahrhundert hingegen erfolgt seine Verdrängung an den Rand der Agglomerationen, was in 
Folge der allgemeinen Säkularisierung zu sehen ist (ebd., 13-14).  
Die Heterotopien besitzen die Eigenschaft, dass sie an ein und demselben Ort mehrere 
Räume umfassen, die sich im Alltag gegenseitig ausschließen. Ein botanischer Garten kann 
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Vegetation aus unterschiedlichsten klimatischen Zonen versammeln, die außerhalb seiner 
Flächen nicht existieren würden. Auch Kino und Theater gehören zu dieser Kategorie, da sie 
imstande sind, im fiktiven Rahmen Orte zu verbinden, die in der Realität nicht nebeneinander 
bestehen könnten (ebd., 14-15). 
Die Kategorie der Zeit kann besondere Arten von Heterotopien hervorbringen. Zu 
zeitlosen „anderen Räumen“ gehören etwa Archive, Bibliotheken und Museen, die 
Dokumente und Artefakte aus mehreren Epochen versammeln und damit einen überzeitlichen 
Raum konstituieren. In anderen Räumen kanndie zeitliche Dimension beschränkt werden. 
Damit sind Feste oder Jahrmärkte gemeint, die einen temporären Charakter haben und nach 
kurzer Zeit als Raum verloren gehen (ebd., 16-17).  
Es gibt Heterotopien, die nicht direkt zu betreten sind. Sie zeichnet ein öffentlicher 
Charakter aus, sie öffnen sich jedoch nicht automatisch für jeden Besucher. Beim Betreten 
einer Moschee sind bestimmte Kleidervorschriften zu beachten. Und auch in ein Hamam 
begibt man sich erst, wennbestimmte Reinigungsrituale durchgeführt worden sind (vgl. ebd., 
18-19). Diese Heterotopien charakterisiert also bis zu einem gewissen Grad Offenheit, durch 
ihren öffentlichen Charakter, wie auch Geschlossenheit, da sie erst nach Erfüllung von 
Ritualen zugänglich werden. 
Eine eher seltene Form bilden jene Heterotopien, die mit dem Anspruch einer 
perfekten Gesellschaftsform entstanden sind. So gründeten Jesuiten im Paraguay des 18. 
Jahrhunderts eine Kolonie, die sich in beinahe allen Lebensbereichen einer dem 
Kommunismus ähnlichen Gesellschaftsform verschrieb. Die Familien teilten Grund sowie 
Besitz miteinander, und der Tagesablauf war präzise durchstrukturiert, sodass die Essen- und 
Schlafzeiten nicht individuell bestimmt werden konnten. Die räumliche Ordnung des Dorfes 
war durch ein Kirchengebäude, eine Schule sowie ein Gefängnis markiert (ebd., 20-21). Den 
Jesuiten gelang es im Laufe des 18. Jahrhunderts, eine beinahe gänzlich von der Außenwelt 
getrennte und in sich geschlossene Gemeinschaft zu gründen, die eigenspezifischen Gesetzen 
und Regeln unterworfen war. Der Handel war die einzige Möglichkeit, mit anderen in 
Kontakt zu treten.  
Die Beschäftigung mit dem Begriff der Heterotopien, der von Foucault lediglich als 
Entwurf gedacht war und nicht weiter entwickelt wurde, ist insofern im Rahmen dieser Arbeit 
von Relevanz, als die Klause der dritten Sigune-Szene einen heterotopen Charakter aufweist. 
Der völlig isolierte, abgeschlossene Ort bildet mit der darunter fließenden Quelle einen 
gesonderten spirituellen Raum. Die Quelle
11
, die hier als heilendes Element aufgefasst werden 
                                                          
11
 Vgl. Kap. 3.3.1. 
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kann, markiert zugleich den endgültigen Wandel des Raumes in einen Ort im Sinne von de 
Certeau. Auch die zeitliche Dimension konstituieren zwei Aspekte: die deutlich vom Alter 
gezeichnete Sigune sowie der einbalsamierte, jugendliche Körper Schionatulanders 
repräsentieren zwei Zeitabläufe. Der Ort der Klause wird von gegensätzlichen Zeitflüssen (der 
irdischen, weltlichen Vergänglichkeit und der jenseitigen Dauerpräsenz) bestimmt. Zudem 
repräsentiert die Quelle einen weiteren zeitlichen Faktor und verweist auf den nahenden 
Übergang der Protagonisten in die Jenseitigkeit und Ewigkeit. Nicht zuletzt wird in der Szene 
die Geschlossenheit der Klause mit dem fließenden Wasser der Quelle, einem unendlichen 
spirituellen Raum, konterkariert. 
 
1.2. Der Körperbegriff 
 
Den Terminus „Raum“ in der höfischen Literatur des Mittelalters definiert Christina 
Lechtermann (LECHTERMANN, 2005: 173-188) als: 
 
„Raum der Interaktion und der Kopräsenz höfischer Körper, die sich in ihm bewegen, ihn strukturieren und 
formen. Er ist der Raum, in dem gesellschaftliche Hierarchie manifestiert wird, dadurch dass sie von diesen 
Körpern, ihren Bewegungen und Stellungen zueinander immer neu ausgehandelt wird.“ (ebd., 175-176) 
 
Auch wenn die Autorin keinen direkten Bezug auf die Raumtheorie von de Certeau nimmt, 
sind die Parallelen zwischen den beiden Ansätzen deutlich: den Raum konstituieren 
Handlungen (explizit Bewegungen), die in der höfischen Kultur, nach Lechtermann, von 
höfischen Körpern vollbracht werden. Die Existenz dieses Raumes ist dauerhaft, da die darin 
enthaltenen gesellschaftlichen Positionen immer wieder aufs Neue verhandelt werden.  
Ein  wesentliches Merkmal des klassischen höfischen Raumes, den Lechtermann am 
Beispiel der Gestalt des Karl im Rolandslied bespricht, ist die Zentriertheit der 
Herrscherfigur. Die gesamten räumlichen Dimensionen (so etwa die Höhe, Tiefe und Breite 
eines Saals) sind auf den König ausgerichtet. Lechtermann spricht  sogar von Karl als „Ort“, 
von dem aus der Raum erweitert wird, wenn sein Hofstaat als die Fortsetzung der Konzeption 
des Herrscherkörpers gesehen wird (vgl. LECHTERMANN, 2005: 177 sowie GEROK-REITER, 
2002: 86-87). Vor diesem Hintergrund ist zu beachten, welche Position der Körper Sigunes in 
der Interaktion beziehen wird, ob er den höfischen Raumparadigmen folgen oder sie verlassen 
wird. 
Die eigene Stellung in der höfischen Gemeinschaft soll durch ein latentes 
kommunikatives Agieren aktualisiert und neu verhandelt werden. Der Vorgang der 
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Aktualisierung äußert sich in der Bekundung gegenseitiger Aufmerksamkeit und Bestätigung. 
Bezeichnend für die Begegnungen zwischen Sigune und Parzival ist die Tatsache, dass beide 
Figuren den höfischen Paradigmen (außerhalb des höfischen Rahmens) nur zögerlich und 
bruchstückhaft nachgehen (vgl. Kap. 3.2.). Es soll überprüft werden, ob diese 
Verhaltensmuster im höfischen Kontext des Tit. genauso zu verorten sind. 
Die höfische Gesellschaftsordnung wird durch die Isolation und Integration ihrer 
Mitglieder visuell manifestiert. Sigune stört diese Ordnung, in dem sie sich beständig der 
höfischen Lebenspraxis entzieht. Parzival unternimmt zwar einen Versuch der Inklusion, 
indem er Sigune vorschlägt, „wir sulen disen tôten man begraben“ (Pz. 253, 8) und ihr darauf 
einen „Ersatz“ (Pz. 253, 12-14) empfiehlt, auf diesen Vorschlag wird die Trauernde jedoch 
nicht eingehen. Der Bruch mit höfischer Lebenspraxis und Ordnung vollzieht sich parallel an 
ihrem Körper, der durch den Verlust der Schönheit dem höfischen Ideal nicht mehr entspricht, 
womit Sigune die Grundlage einer Rückkehr in die geordnete höfische Lebenspraxis entzogen 
wird.  
Im Rahmen der vorliegenden Arbeit sollen nun zwei Körperkonzepte erarbeitet 
werden, anhand derer der religiöse Wandel der Gestalt Sigunes erläutert werden soll. Dabei 
wird zwischen dem „höfischen Körper“ als dem Repräsentanten der höfischen 
Gesellschaftsordnung und dem „Leib“, der in der Leib-Christi-Analogie einen 
Abschlusspunkt des Sakralisierungsprozesses Sigunes darstellt, unterschieden. 
 
1.2.1. Der höfische Körper 
 
Das mhd. Wort „korper“ erscheint in den schriftlichen Quellen erstmals im 13. Jahrhundert 
und leitet sich von dem lat. „corpus“ ('Körper', 'Leib') ab (vgl. EWdD,1999: 719). Es 
verdrängt allmählich die ältere ahd. Form „līh“ und mhd. „līch“ im Sinne des menschlichen 
und tierischen Körpers, diese sind noch in dem nhd. Substantiv „Leiche“ erhalten geblieben. 
Der Begriff „körper“, der seitdem ausgehenden 13. Jahrhundert verwendet wird, erreicht die 
Bedeutung von „nam“ („Hülle“) und rückt zunehmend vom Fleischlichen und Lebendigen ab. 
Bald dient er als Ausdruck für abstrakte, geometrische oder staatliche Körperschaften.  
Dieser konzeptuelle Charakter des Begriffs soll im Rahmen dieser Untersuchung in 
erster Linie am Beispiel des Körperideals der höfischen Dame erläutert werden. Die 
Inszenierung der Schönheit der edlen Frau erfolgt mit der (konventionellen) Schilderung ihres 
Äußeren (vgl. HAUPT, 2002: 47-73). Zum Regelkanon dieser „descriptio pulchritudinis“ 
gehören zunächst das jugendliche Alter und die natürliche Schönheit, die in der Beschreibung 
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des Haares, eines kleinen Mundes oder eines hellen Teints subsumiert werden (vgl. ebd., 49). 
Der höfische Habitus wird durch Körperpflege, elegante Kleidung und angemessene Gestik 
akzentuiert. In der altfranzösischen Epik, wie etwa bei Chrétien, ist die höfische Dame zudem 
gebildet. So erfahren die Leser über Enide, dass ihre Bildung bei weitem ihre Schönheit 
übertrifft (vgl. ebd., 48).  
Es überrascht nicht, dass diese sinnliche Deskription der äußeren Erscheinung der 
„frouwe“ das Ziel der Erotisierung des weiblichen Körpers hat. Enge Kleidung, die die 
Körperformen betont oder Körperteile enthüllt, soll auch entsprechend ihre Wirkung auf die 
Ritterschaft nicht verfehlen. Kostbare Stoffe oder Pelze stimulieren zusätzlich die männliche 
Wahrnehmung und nicht zuletzt die Rezeption der Leser oder Zuhörer. Die Erotisierung des 
weiblichen Körpers hat nicht selten einen provozierenden, gar Zorn entfachenden Charakter, 
wie etwa in Willehalm, wenn der Held zum ersten Mal der begehrenswerten Alyze begegnet 
(Wh. 154, 1; vgl. zudem ebd., 55-56).
12
 Die Gestalt Alyzes ist außerdem ein Beispiel dafür, 
dass die Erotik zugleich über einen religiösen Charakter verfügt. So benutzt Wolfram in der 
Beschreibung Alyzes neben der Schilderung ihres schlanken Körpers und ihrer runden Brust 
religiöse Termini. Insbesondere ihr sanfter Blick erfreut die Gemeinschaft und schenkt ihr 
eine heilsame Wirkung  (Wh. 155, 25; vgl. auch ebd., 56).  
Die ideale äußere Erscheinung wird nur dann von der höfischen Gemeinschaft 
anerkannt, wenn sie mit positiven Eigenschaften gepaart ist. Qualitäten wie triwe, kiusche, 
schame oder güete vervollkommnen das Konzept der höfischen Dame und nivellieren 
gleichzeitig die erotisierende Wirkung des sinnlichen Körpers. 
Vor dem Hintergrund dieser Ausführungen wird deutlich, dass für die Deutung der 
Sigune-Figur das klassisch-höfische Körperkonzept nur eine marginale Bedeutung besitzt. 
Zwar wird ihre Schönheit im Tit. (Tit., 32, 1-4) erwähnt, jedoch handelt es sich dabei um die 
Beschreibung eines Kindes, dem noch jegliche erotisierende Kraft und der höfische Habitus 
fehlen. Wolfram interessiert vielmehr der körperliche Zerfall Sigunes, der parallel zur ihrer 
Abkehr vom höfischen Leben erfolgt. Die Destruktion ihres Körpers, die in der Arbeit 
analysiert werden soll, führt zu einem weiteren Phänomen, jenem des „Leibes“ hin, der die 
religiöse Transformation der Trauernden verdeutlicht. 
1.2.2. Der Leib 
 
Das mhd. Wort „līp“ wurde als Bezeichnung für 'Leben', 'Körper' und 'Magen' benutzt (vgl. 
                                                          
12
 Zitiert wird nach der Ausgabe: Wolfram von Eschenbach. Willehalm. Text der Ausgabe von Werner 
SCHRÖDER. Übersetzung,Vorwort und Register von Dieter KARTSCHOCKE. 3. durchgesehene Auflage. Berlin/ 
New York 2003. 
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EWdD, 1999: 783). Seine Verwendung im Sinne von 'Leben' wird jedoch zunehmend durch 
das Substantiv „Leben“ ersetzt. Das mhd. Adverbium „līphaft“ verweist hingegen auf 'Leben 
habend, lebend, mit Körper versehen, wohlgestaltet, persönlich' (vgl. ebd.). Überprüft man die 
Verwendung dieses Substantivs in Wolframs Tit. und Pz., fällt auf, dass sowohl der 
jugendliche Parzival (Pz. 253, 23: „dîn lîp“) als auch der tote Schionatulander (Pz. 139, 21: 
„ir mannes lîbe“) über einen „līp“ verfügen. Während die Verwendung des Wortes im Fall 
Parzivals, beachtet man seine etymologische Akzentuierung auf 'Leben', völlig berechtigt 
auftritt, erscheint seine Nutzung beim toten Schionatulander zunächst ungewöhnlich. Dieses 
Paradoxon kann gelöst werden, wenn man die theologische Sichtweise des Mittelalters auf 
den Leib Christi berücksichtigt. 
Wenn Sigune im Rahmen des Motivs der Pietà mit Maria verglichen wird, dann würde 
der tote Schionatulander anstelle des toten Christus erscheinen. Der einbalsamierte Leib des 
Geliebten gleicht zunächst einer Reliquie, deren heilende Kraft sich möglicherweise in der 
Hinwendung Sigunes zum Religiösen äußert. Die Pietà betont durch die Berührung des Toten 
das Haptische dieser Szene, und dies korrespondiert mit dem gewöhnlichen Umgang mit 
Reliquien, da durch Berührung oder Kuss ihre heilende Wirkung auf die Gläubigen 
übertragen wird. Aus dieser spirituellen Perspektive ist die Reliquie das eigentliche 
Lebendige, das Heilung/Leben spendet (vgl. hinzu SCHMITZ, 2012: 124). 
In weiterer Hinsicht ist der Leib Christi vielmehr als der menschliche Körper des 
Messias. Mittelalterliche Theologen definieren den mystischen „corpus Christi“ im Sinne der 
Paulusbriefe (Röm 12, 4-5 sowie 1 Kor 12, 12-31a) als die Gesamtheit der Kirche (vgl. HAAS, 
1984: 120-121). Während der Erlöser selbst als ihr Haupt verstanden wird, bilden die 
Gläubigen die Glieder dieses Körpers/dieser Kirche. Diese mystische Gemeinschaft gleicht 
nach Paulus dem am Kreuz gepeinigten Leib Christi (vgl., ebd., 121). Die im 11. Jahrhundert 
neu entfachte Diskussion über den eucharistischen Leib Christi, die noch bis Mitte des 13. 
Jahrhunderts heftig geführt wird, verleiht dem Körper des Erlösers eine weitere Dimension: 
die konsekrierte Hostie, die während der Messe von den Gläubigen empfangen wird, ist mit 
dem physischen Leib Christi identisch (vgl. ebd., 122).
13
 
Die theologischen Diskurse über die „Lebendigkeit“ des Leibes, mitunter auch des 
toten Leibes, sollen in die Beschäftigung mit den Körpern Sigunes und Schionatulanders 
miteinfließen. Der tote Körper des Geliebten, der in Analogie zum Leib Christi und als eine 
Reliquie inszeniert wird, hat im spirituellen Kontext offenbar eine heilende Wirkung auf 
Sigune. Diese besondere Art der Interaktion kann möglicherweise eine Auskunft über den 
                                                          
13
 Magister Simon erwähnt in seinem Traktat über die Sakramente (ca. 1160), dass im Altarsakrament der wahre 
Leib Christi anwesend ist, d. h. „sein mystischer Leib, der die Kirche ist“, vgl. HAAS, 1984. 122. 
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religiösen Wandlungsprozess der Protagonistin geben. 
 
1.3. Das Redekonzept 
 
Susanne Knaeble (vgl. KNAEBLE, 2011: 95-109) verfolgt den Sakralisierungsprozess des 
Minnepaares Sigune und Schionatulanderauf der bildhaften Ebene
14
 des Textes und stellt auch 
eine bemerkenswerte sprachliche Verschiebung fest (ebd., 99). Während der Erzähler die 
klagende Stimme der Sigune in der zweiten Szene als „einer frouwen stimme jæmerlîch“ (Pz. 
249,12) bezeichnet, wird die Protagonistin bei ihrem Anblick als „magt“ (Pz. 249, 15) 
gesehen. Während das Bild der trauernden frouwe dem höfischen Kontext entspricht, 
überrascht der darauffolgende Begriff der jungfräulichen magt an dieser Stelle der Handlung. 
Diese sprachliche Verschiebung von frouwe zu magt verbindet Knaeble mit der bildhaften 
Ebene und dem ikonographischen Topos der Pietà. Ihrer Ansicht nach bezieht sich das Wort 
magt weniger auf die tatsächliche Jungfräulichkeit Sigunes als vielmehr auf die Dienerin 
Gottes und einen mariologischen Charakter der Heldin in dieser Szene. 
An dieser Stelle wäre zudem noch anzumerken, dass Parzival Sigune weiterhin als 
höfische frouwe (Pz. 249, 27) anerkennt, während sie selbst sich als magt (Pz. 252, 11) 
betrachtet. Die Transformation der hohen mine zu gotes mine könnte anhand dieser Passagen 
also neben der bildhaften auch auf der sprachlichen Ebene verortet werden (zur Gottesminne 
vgl. ferner GUGGENBERGER, 1992: 224-234). Um derartige Verschiebungen feststellen zu 
können, werden Vergleiche zwischen Dialogen und direkter Rede Sigunes unternommen.  
Weitere Merkmale des Redekonzeptes Wolframs sollen mit Hilfe der These von 
Martin Schuhmann (SCHUHMANN, 2007: 247-260) erarbeitet werden, der Reden von 
Nebenfiguren (Jeschute und Orilus) bei Wolfram und Chrétien untersuchte. Der Autor fasst 
zusammen, dass die behandelten Passagen nicht auf ein Charakteristikum der Nebenfiguren, 
sondern auf ihre Wirkung auf Parzival und damit ein Charakteristikum des Ritters zielen. Von 
Wichtigkeit ist ebenfalls Schuhmanns Bemerkung, dass die Rede-Passagen bei Wolfram als 
„starke Verknüpfung von Einzelheiten innerhalb und außerhalb des Werkes“ dienen (ebd., 
259). 
Um die Bedeutung der Rede Sigunes noch genauer auszuarbeiten, sollen ihre Dialoge 
mit Schionatulander, Herzeloyde und Parzival berücksichtigt werden. Cora Dietl untersuchte 
die zweite Sigune-Szene (DIETL, 2007: 281-295) mit dem Fazit, dass das Scheitern des 
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 Damit sind die ikonographischen Topoi der Pietà und der Baumheiligen sowie die Turteltaubenallegorie 
gemeint, vgl. KNAEBLE 2011: 98-99. 
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Dialogs zwischen der Trauernden und dem Ritter mit ihrer Unfähigkeit zu einem Heraustreten 
aus der eigenen Denk- und Wahrnehmungssphäre zusammenhängt. Die Dialoge bilden einen 
sprachlich-kommunikativen Versuch, der Vertrauen zwischen den Verwandten stiften soll 
und dennoch immer wieder abbricht (vgl. ebd., 290). Dieses Interpretationsmuster wird auf 
weitere Dialoge übertragen, an denen Sigune beteiligt ist. 
2. Die Sigune des Titurel 
 
Die beiden Titurel-Fragmente sind lediglich in drei Handschriften überliefert (vgl. HEINZLE, 
1989: 485-500; BUMKE, 1999: 1407-1408; BRAUNAGEL, 1999: 29-31). Die erhaltenen 
Bruchstücke der Handschriften H und M stimmen mit jenen der Handschrift G nicht überein, 
sodass eine weitere Quelle vermutet wird, die als Kopiervorlage diente (vgl. auch HEINZLE, 
1973: 14-17, ferner MERTENS, 1993: 196-202). Was die Herkunft des Stoffes betrifft, so 
stammen fast ausschließlich alle Handlungsstränge aus dem Pz., mit Ausnahme der Erzählung 
von Clauditte und Ehkunaht. Joachim Heinzle sieht Analogien zu einer französischen 
Erzählung aus dem späten 12. Jahrhundert (vgl. HEINZLE, 1972: 81). In dem Text Mule sans 
frain ist es der Zaum eines Maultieres, der in der Handlung eine ähnlich bedeutende Rolle 
spielt wie das Brackenseil im Tit. Albrecht Classen verweist hingegen auf Parallelen zum De 
Amore des Andreas Capellanus (vgl. CLASSEN, 190: 9-32). Im zweiten Buch des Werkes 
bringt ein Minneritter seiner Angebeteten ein Schriftstück, das eine höfische Tugendlehre 
enthält. Die Mitteilung ist an einer goldenen Hundeleine befestigt. Nicht unerwähnt an dieser 
Stelle sollte der Pec. des Chrétien (Verse 3422-3690)
15
 bleiben, der jedoch mit der Figur der 
Cousine des Ritters nur einen Grundrahmen für die Gestalt Wolframs liefert. Joachim Bumke 
macht zudem auf die Bezeichnung Schionatulanders als „talfîn“ („der junge talfîn ûz 
Grâsvaldân“, 92, 2;vgl. ebd., 1412)16 aufmerksam. Diesen Titel trugen zu Beginn des 13. 
Jahrhunderts die Grafen von Vienne, die das Grasivaudan in ihrem Besitz hatten. Ob dieser 
Einzelnachweis auf eine französische Gahmuret-Quelle verweist, konnte bis jetzt nicht 
überprüft werden. 
Auch wenn die Anzahl der überlieferten Titurel-Exemplare nur sehr gering ist, 
beweisen sie,  dass der Text kopiert wurde (vgl. ebd.). Die Entstehung des J. Tit. (1260/1270), 
von Albrecht von Scharfenberg verfasst, lässt vermuten, dass ein gewisser Bedarf nach einer 
                                                          
15
 Zitiert wird nach der Ausgabe: Chrétien de Troyes. Le Roman de Perceval ou le Conte du Graal. Hg. und 
übersetzt von Felicitas OLEF-KRAFFT. Stuttgart 1991. 
16
 Bumke benutzt hier die kritische Ausgabe der Werke Wolframs von K. Lachmann aus dem Jahr 1833. In der 
Übersetzung von Brackert und Fuchs-Jolie heißt diese Stelle: „des jungen fürsten ûz Grâsivaldâne“ (88, 2). 
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Fortsetzung des Werkes bestand. Der J. Tit. galt seit dem 14. Jahrhundert als Werk Wolframs 
nicht zuletzt aus dem Grund, da Albrecht den Namen Wolframs benutzte und seinen Stil 
nachahmte. Das Nachfolgewerk besteht wie das Original aus zwei Teilen, die unabhängig 
voneinander auf Wolframs Fragmenten basieren. Als Vorlage wurden die Handschriften H 
und M genutzt (vgl. ebd.).  
2.1. Erstes Titurel-Fragment 
2.1.1. Der Raum 
 
Der erste Ort, an dem sich Sigune aufhält nach dem Tod ihrer Mutter Schoysiane, ist Brubarz, 
der Sitz ihres Onkels, des Königs Tampunteire (25,1). Der Hof von Brubarz wird von 
Wolfram nicht beschrieben, es ist jedoch anzunehmen, dass ihn Sigune in erster Linie mit 
ihrer Freundschaft zu Kondwiramurs, der Tochter Tampunteires, verbinden wird. 
Kondwiramurs ist nicht nur die Spielfreundin Sigunes, sondern auch die zukünftige Frau 
Parzivals, die er in der dritten Sigune-Szene (Pz. 441, 6-12) voll Sehnsucht beschreibt. In 
Brubarz werden daher nicht nur die bestehenden familiären Verbindungen zwischen den 
Töchtern des Kiots und des Tampunteires gepflegt, sondern auch künftige angedeutet. Zudem 
verbindet die Paare Sigune und Schionatulander sowie Kondwiramurs und Parzival eine 
sakralisierte minne-Erfahrung. Das letztere Paar erfährt eine Vereinigung in Munsalvaesche, 
in dem religiösen Kontext der Gralsburg, während Sigune und ihr Geliebter im Jenseits 
vereint werden. 
Nach dem Tod Tampunteires, des Bruders von Sigunes Vater, wird Herzeloyde, die 
Schwester ihrer Mutter, die Erziehungspflichten hinsichtlich des Mädchens übernehmen 
(32,1). Kanvoleiz, der königliche Sitz Herzeloydes, wird parallel zu Brubarz kaum episch 
gewürdigt. In der 45. Strophe erfährt der Leser lediglich, dass „si wart in manger zungen der 
triwen houbetstat genennet“ (45, 4). Die Bezeichnung „die Hauptstadt der Treue“ ist 
allerdings alles andere als unbedeutend und auf engste mit der Botschaft des 
Titurelgeschlechts, dem Herzeloyde entstammt, verbunden. Titurel bekräftigt in seiner 
Abdankungsrede: „iâ muoz al mîn geslähte immer wâre minn mit triwen erben.“ (4, 4), somit 
wird der Aufruf des Geschlechtsgründers zur wahren minne zu einer Erbschaft im Sinne der 
höfischen Tugendlehre, die er seinen Kindern und Enkeln hinterlässt. Es ist bezeichnend, dass 
Sigune in der „Hauptstadt der Treue“ ihre Pubertät und den Reifungsprozess erlebt, sie wird 
hier auch ihren Geliebten kennenlernen, mit dem sie für die Verkörperung der rechten minne 
im Wolframschen Universum steht.  
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Bezieht man weitere Quellen ein, um Kanvoleiz zu charakterisieren, etwa die 
Beschreibung der Stadt im 2. Buch des Pz., wird deutlich, dass in der „Hauptstadt der Treue“ 
zur Zeit des Turniers von Kanvoleiz chaotische Verhältnisse herrschen (vgl. Pz. 69, 1-82, 20). 
Bald wird die gesamte Stadt von unkontrollierten Kämpfen aller ritterlichen Mannschaften 
gegeneinander beherrscht. Der von Gahmuret vorausgeschickte Knappe bemerkt beim 
Betreten der Stadt ihren wehrhaften Charakter: Die Hausdächer und -wände bedecken 
Schilder, aus Speeren wurden Zäune errichtet (Pz. 60, 5-8). Auch die Liebe Herzeloydes zu 
Gahmuret ist durch die Heiratsanforderungen der französischen Königin Ampflises bedroht, 
zudem zeigt sich Gahmuret als heiratsunwillig und verfällt in Sehnsucht nach seiner Frau 
Belakane, der afrikanischen Königin. Die Akteure, die sich in der „Hauptstadt der Treue“ zur 
Zeit des Turniers von Kanvoleiz aufhalten, erfüllen die Forderungen der höfischen 
Tugendlehre der milte, mâze, gedult oder eben triuwe nur in geringem Grade. Konflikte und 
Kämpfe prägen eine Welt, die von der Auflösung der höfischen Ordnung betroffen ist. 
Lediglich Herzeloyde ist seit der ersten Begegnung mit Gahmuret von der Liebe zu ihm 
ergriffen (Pz. 64, 4-12). 
Das Kanvoleiz des Tit. ist von den ritterlichen Kämpfen nicht berührt. In der Analogie 
zur ersten Begegnung zwischen Herzeloyde und Gahmuret lernt Sigune Schionatulander 
kennen, der seinen Herren Gahmuret in dessen Gefolge begleitet. Das Kanvoleiz des Tit. wird 
als jener Ort gerühmt, in dem eine herzenlîche liebe, eine innige Zuneigung zweier Kinder 
entstand (46, 2-4). In den darauffolgenden Versen äußert der Erzähler gleichzeitig die 
Befürchtung, dass beide noch zu tump (48, 1), im Sinne von unerfahren, für eine derartige 
Beziehung sind.
17
 Die kommende Trennung der beiden Geliebten deutet sich an.  
Die Orte des Tit., in denen Sigune auftritt, werden episch kaum charakterisiert. Es 
zeichnet sie eine Art Verkürzung aus, indem sie auf Eigenschaften der höfischen Tugendlehre 
verdichtet werden. So erlebt Sigune in Brubarz in erster Linie eine kindliche Freundschaft zu 
Kondwiramurs. Zudem werden realhistorische Verhältnisse, hier die Praktik der gegenseitigen 
Kindererziehung unter Verwandten, wiedergegeben. Dies diente der Festigung der familiären 
Verhältnisse, und somit kann Brubarz als ein positiver Erfahrungsraum für Sigune fungieren. 
Andererseits erweist sich der Hof des Königs Tampunteire als Raum, der stark von Todes- 
und Trennungserfahrungen gezeichnet ist (vgl. WEHRLI, 1974: 24). Der Umzug Sigunes nach 
Kanvoleiz ist schließlich durch den Tod ihres Erziehers in Brubarz bedingt, und der Rückzug 
des Kiot vom höfischen Leben, wie später jener Herzeloydes, geben eine bedrückende 
Familientradition vor, deren Erbschaft auch Sigune antreten wird. In Kanvoleiz, wo 
                                                          
17
 Im Originaltext spricht der Erzähler nicht von einer Beziehung, sondern angest, in der Bedeutung von Nöten, 
was die künftige Katastrophe andeutet.  
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verwandtschaftliche Bindungen ebenfalls gepflegt werden, erweist sich die „Hauptstadt der 
Treue“ als Ort eines schmerzhaften Reifeprozesses und erneuter Trennung für Sigune und 
Schionatulander. Das zwar nicht explizit erwähnte Turnier von Kanvoleiz war den 
Rezipienten bekannt, und dessen blutiger Verlauf wirft ebenfalls einen Schatten auf die Stadt 
der höfischen Tugenden. 
 
2.1.2. Der höfische Körper 
 
Die körperliche Beschaffenheit Sigunes wird zum ersten Mal in einer konventionell-
literarischen Form nach der Ankunft des Mädchens in Kanvoleiz durch den Erzähler 
vorgestellt. Sie gleicht des meien blic und den tounazzen bluomen (32, 2), und die höfischen 
Tugenden der sælde und êre vervollkommnen ihre äußere Schönheit. Mit der angeborenen 
Güte und Ehrenhaftigkeit erreicht das Kind Sigune die höchsten Eigenschaften des höfischen 
Tugendkatalogs, die von ihrer königlichen Herkunft (sie ist Urenkelin des Gralskönigs 
Titurel) abzuleiten sind.  
Nach den Strophen 34 und 35 wird jedoch die Makellosigkeit des heranwachsenden 
Mädchens hinterfragt. Der Erzähler schildert nun die körperlichen Veränderungen der magt, 
deren Brust runder und ihre blonden Locken dunkler werden (36, 1-2). Die vornehme 
Gesinnung Sigunes wird mit den Eigenschaften des höfischen Selbstbewusstseins 
(hochgemüete), Stolzes (stoltz) und fröhlicher Natur (los) betont. Diese Qualitäten können 
jedoch noch breiter interpretiert werden, sodass ihre zunächst positive Bedeutung in einen 
ambivalenten Kontext gestellt werden kann. Das genannte Selbstbewusstsein schwankt 
zwischen Hochmut und Arroganz, der stoltz kann im Sinne von Überheblichkeit und los von 
Übermut gesehen werden (vgl. Tit., 2003: 168). Eine präzise Interpretation von Sigunes 
Eigenschaften kann aufgrund der Vieldeutigkeit dieser Begriffe nicht geleistet werden, ihr 
Charakter bleibt ambivalent. 
Die zunächst konventionell beschriebene Schönheit und die Tugenden des Kindes 
Sigune gehören zum normativen Kanon der höfischen Gesellschaftsordnung. Das 
heranwachsende Mädchen wird von Wolfram auf eine Art und Weise beschrieben, die die 
literarische Konvention und gesellschaftliche Norm zumindest hinterfragt. Während in 
Kanvoleiz ungeordnete Verhältnisse herrschen und damit Risse in der Konstruktion der 
Idealstadt der Treue zeigen, verhält es sich ähnlich mit Sigune, deren Charakter mehrdeutig 




2.1.3. Die Rede 
 
Eine Vorausahnung des tragischen Schicksals Sigunes kann man bereits in ihrer ersten 
Aussage am Hof des Königs Tampunteires beobachten. Primär charakterisiert Komik den 
kindlichen Satz Sigunes: „liebes väterlin, du hayss mir gewinnen/mein schrein vollen tocken, 
wenn ich zu meiner muomen var von hynnen.“ (30, 1-2), die ihren Vater Kiot um die 
Mitnahme der Spielpuppen nach Kanvoleiz bittet. Die Truhe soll mit Puppen gefüllt werden 
(vgl. Tit., 2003: 165) als würde es sich um eine Art Mitgift handeln. Denn bereits im nächsten 
Satzverkündet sie altklug, dass sich noch viele Ritter für sie verpflichtet werden („es lebt 
manig ritter, der sich in meinen dienst noch verphlichtet“, 30, 4). Diese Ankündigung 
erheitert natürlich Kiot, der den Verstand seines Kindes lobt, gleichzeitig enthält die 
Feststellung Sigunes etwas Erschreckendes, wie Brackert und Fuchs-Jolie in ihrem 
Stellenkommentar bemerken (vgl. ebd., 164-165). Die kindliche Welt wird in einen direkten 
Bezug zur Welt der minne gesetzt, die, darauf wurde in der Handlung bereits mehrfach 
hingewiesen, den (meist verfrühten) Tod bedeutet. So greift der Tod aus mehreren 
Perspektiven in die Kindheit Sigunes herein und wird an dieser Stelle unbewusst mitgedacht.  
Die Nebeneinanderstellung der kindlichen Umwelt und der minne wird in der 64. 
Strophe während des Dialogs zwischen Sigune und Schionatulander über das Wesen der 
minne fortgesetzt: „muoz ich si behalten bî den tocken?“ (64, 3) Die Gegenüberstellung ist 
hier weniger radikal als in der zuvor erwähnten Strophe, jedoch auch nicht unproblematisch, 
da die minne erneut mit Puppen verglichen wird, was sicherlich nicht nur mit der 
Unwissenheit des Mädchens zusammenhängt (vgl. ebd., 189). Die Parallelen zwischen den 
Strophen bekräftigen die Zusammensetzung zwischen minne und Tod. 
Der Dialog zwischen Sigune und ihrem Freund hinterlässt beim Leser erneut einen 
ambivalenten Eindruck, was die Charaktere der Figuren betrifft. Die unerfahrene Sigune, die 
noch über keinerlei minne-Kenntnisse verfügt, beherrscht die höfische Rhetorik in einem 
Ausmaß, das Herzeloyde im negativen Sinne erstaunt (vgl. auch HARVEY, 1980: 54-62). Ihr 
scheinen die Aussagen des heranwachsenden Mädchens nicht nur altklug, sondern formelhaft 
und konventionell. Schionatulander, an dessen Liebe zu Sigune der Erzähler an keiner Stelle 
zweifelt, erweist sich zunächst als „niht starc an sînem sinne“ (47, 3), also nicht recht 
verständig. Seine minne-Kenntnisse bezieht er aus einer Zeit, in der er der französischen 
Königin Ampflise als Bote diente (54, 1 - 55, 4) und ihre Liebesbriefe Gahmuret überbrachte. 
Herzeloyde vergleicht auch die formelhafte Ausdrucksweise Sigunes mit jener ihrer Rivalin 
Ampflise (127, 2-4), was jedoch nicht als Vorwurf gegen Schionatulander zu verstehen ist. 
Diesen lobt Herzeloyde als großen Fürsten (128, 1).  
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Möglicherweise entfacht den Zweifel Herzeloydes an der wahren minne Sigunes zu 
Schionatulander nur die Ampflise-Episode. Denn zum Schluss des Dialogs wird diese junge 
Liebe, wie zuvor von Gahmuret, auch von Herzeloyde anerkannt (135, 4), auch wenn diese 
bedauert, dass die Beziehung verfrüht beginnt. Das Formelhafte des Sprachduktus Sigunes, 
aber auch Schionatulanders, offenbart sich bereits in ihrem großen minne-Dialog (56, 1 – 72, 
4). Eine Anhäufung von Metaphern, Allegorien und Topoi verrät, dass die Heranwachsenden 
die Konventionen und die Sprache der höfischen minne bereits beherrschen (vgl. auch 
KIENING/KÖBELE, 1998: 242-248 sowie ferner SEEBER 2010: 43-61). Viel virulenter erscheint 
in diesem Dialog die Problematik der sprachlichen Fassbarkeit der minne, die sich stets jeder 
Definition entzieht (ebd., 248). Auch sprachlich-geschlechtsspezifische Unterschiede lassen 
sich an den Dialogen zwischen Gahmuret und Schionatulander (97, 1 - 112, 4) sowie 
Herzeloyde und Sigune (116, 1-135, 4) festmachen. Während die Männer sich offen und 
direkt miteinander aussprechen (vgl. RICHEY, 1961: 188), erfolgt der zweite Dialog mit 
Hemmungen beider Frauen. Da Herzeloyde hinter der Zuneigung Schionatulanders zu Sigune 
zunächst eine Intrige Ampflises vermutet, geht sie auf die Gefühle des Mädchens nur 
zögerlich ein. Und auch Sigune ist nicht sofort bereit, ihre Empfindungen vor der Tante preis 
zu geben (vgl. auch WYSS, 1974: 275). 
 
2.2. Zweites Titurel-Fragment 
2.2.1. Der Raum 
 
Nur ein einziger Satz erläutert die Eingangssituation zum zweiten Titurel-Fragment: „Sus 
lâgen si unlange.“(137, 1). Die in der Forschung intensiv diskutierte Bedeutung dieser 
Formulierung (vgl. RICHEY, 1961: 189; SIMON, 1963: 189; CLASSEN, 1990: 40; BRACKERT, 
1996: 156; BRAUNAGEL, 1999: 53) kann nur mit Hypothesen beantwortet werden. Der Leser 
erfährt zunächst nichts über die Identität der Akteure, den Schauplatz und die Zeit. Vieldeutig 
bleibt auch das „lâgen“, das in einem erotischen Kontext oder im Sinne der höfischen Muße 
verwendet werden kann (vgl. Tit., 2003: 244). Die beabsichtigte Ambivalenz der Deskription 
wird auch in der Syntax der darauffolgenden Sätze sichtbar: Die Schilderungen des Erzählers 
enden abrupt, Fachtermini und gesuchten grammatischen Konstruktionen folgen emotionale 
Aussagen, die die Rezeption verunsichern (vgl. ebd.). So erklingt etwa die warnende Stimme 
des Erzählers, der ein verhängnisvolles Schicksal der Liegenden vorausahnt, nachdem er 
einen Raum geschildert hat, der aus sprachlichen Versatzstücken besteht: Im Raum ertönt ein 
Bellen, ein Bracke läuft an einem Paar vorbei, er wird für eine kurze Zeit aufgehalten (wobei 
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das nicht im Jetzt, sondern in der Zukunft geschieht). Wolfram konstruiert in der 137. Strophe 
einen dynamischen, beweglichen Raum, dessen zeitliche und lokale Dimensionen nicht 
erfassbar sind. 
Das Bellen eines jungen Jagdhundes, der ein verwundetes Wild verfolgt, wird zum 
ersten Element, das den noch unbekannten Raum (akustisch) konstituiert. Erst in der 
folgenden Strophe (138) wird der Schauplatz der Szene, ein Waldstück
18
, genannt. 
Schionatulander, der offenbar neben Sigune lag, bricht fieberhaft zu einer Jagd hinter dem 
Bracken auf. Der Raum, falls der erste Satz eine harmonische Idylle andeutet, wird durch 
einen akustischen Eingriff in seiner Ordnung gestört und gleichzeitig durch den Lauf des 
Hundes erweitert. Die Dynamik der Szene wird dadurch gesteigert, dass Schionatulander den 
Hund verfolgt. Erst im Moment seiner Wiederkunft und nachdem der Bracke gefangen wurde, 
kehrt Ruhe an den Ort zurück. 
Der Leser des zweiten Titurel-Fragments begegnet Sigune und Schionatulander also 
außerhalb des Hofes von Kanvoleiz, in einem Waldstück, wo der höfische Normenkodex 
dennoch eingehalten und zelebriert wird. Für Sigune wurde ein Zelt aufgeschlagen, in dem sie 
mit ihren Hofdamen liest, während ihr Geliebter sich die Zeit mit Fischen vertreibt. Mit dem 
Erscheinen des Jagdhundes Gardeviaz, der seinem Herren, dem Herzog Ehkunaht, entlaufen 
ist, wird der Fortgang der Handlung auf einer ersten Ebene (Sigune und Schionatulander) 
gestoppt: Sigune liest die Erzählung vom Minnepaar Clauditte und Ehkunaht, sie wurde in 
Form einer Inschrift aus Edelsteinen auf die seidene Hundeleine gesetzt. Parallel zur 
Erweiterung des Schauplatzes erfolgt die Implementierung einer zweiten narrativen Ebene. 
Ähnlich wie die erste wird sie nur fragmentarisch mitgeteilt. 
Vergleicht man die beiden Erzählstränge, fällt auf, dass der Wald auf unterschiedliche 
Weise gesehen wird. Der Idylle des Waldes auf der ersten Handlungsebene wird ein wilder 
Wald auf der zweiten gegenübergestellt. Der Erzähler teilt mit, dass Königin Clauditte den 
Wald mit Wildheit gleichsetzt (158, 1). Auch der Name ihres Geliebten, des Herzogs 
Ehkunaht, bedeutet so viel wie „wilde Blume“. Ehkunaht befindet sich gerade auf einer Jagd, 
als ihm Clauditte Gardeviaz wörtlich als „wiltlîchen brief“ (158, 2), also einen Wildfang als 
Brief sendet. Im Gegensatz zur Wildheit des Waldes bleibt jedoch der Bracke immer auf der 
Fährte, wie Clauditte auf dem rechten Weg bleiben möchte. Der Name des Hundes Gardeviaz 
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 Mireille Schnyder differenziert in ihrem Aufsatz Der Wald in der höfischen Literatur. Raum des Mythos und 
des Erzählens zwischen mehreren Waldtypen in der höfischen Literatur. So fungiert er in seiner ungeordneten 
Struktur als Gegenentwurf  zur höfisch-ritterlichen Gesellschaftsordnung oder stellt er, wie im Pz. die Einöde 
von Soltane, den Ort einer Utopie dar. Als Heilsraum dient er den Einsiedlern auf ihrem Läuterungsweg zu Gott. 
Junge Ritter nutzten den Wald zur Bewährung und, wie erneut das Beispiel Parzivals zeigt, auch der 




bedeutet nichts anderes als: „Hüte der verte“ (148, 4), also „Gib acht auf die Fährte“. Wer auf 
den rechten Weg achtet, erlangt nämlich die Gunst der Welt und den Lohn des Himmels, 
erläutert die Strophe 149 weiter den Namen des Hundes: „die varent hie in der werlde gunst, 
unt wirt in dort sælde ze lône.“ (149, 4). Dies ist eine Botschaft, der auch Parzival folgen 
wird: Der Kampf um die Anerkennung der Welt bei Bewahrung der Gnade Gottes ist das 
höchste Ziel für Parzival (vgl. BUMKE, 2004: 412). 
Gardeviaz, der eine Botschaft in Form der Inschrift und durch seinen Namen übergibt, 
wird selbst zum Bedeutungsträger und schafft somit eine dritte narrative Ebene (vgl. ebd.). 
Während Sigune in der zweiten Erzählebene verhaften bleibt, sie möchte um jeden Preis die 
Geschichte des Liebespaares Clauditte und Ehkunaht weiterlesen, befindet sich 
Schionatulander offenbar bereits auf dem richtigen Weg, aufgrund seiner Liebe zu Sigune und 
seiner ritterlichen Kampfbereitschaft, wie er bis zum Äußersten beweist. Es ist 
Schionatulander, der Sigune Gardeviaz und somit die Botschaft überbringt. Der Erzähler 
berichtet, dass „der bracke unt daz seil einem fürsten durch minne wart gesant.“ (151, 1-2), 
somit sind der Jagdhund und die Schrift keine unheilbringenden Geschenke. Sigune erweist 
sich jedoch nicht imstande, die verborgene Mitteilung zu erfassen.  Die eigentliche Nachricht 
wurde ihr offenbart, damit war die weitere Lektüre, nach der sie so heftig verlangte, 
überflüssig. Ihre Rolle ist in der gesamten Handlung (erste Ebene) als passiv anzusehen, erst 
die „âventiure“ (zweite Ebene) erweckt ihr Interesse, auf die sie auch verbal in Form der 
direkten Rede reagiert. Auf der dritten Ebene, auf der Sigune die Nachricht entschlüsseln 
sollte, versagt sie. 
Die komplexe Raumstruktur des zweiten Titurel-Fragments zeichnet eine hohe 
Variabilität und Mehrdeutigkeit aus. Der Wald erscheint in der Erzählung von Sigune und 
Schionatulander als eine nahezu paradiesische Landschaft mit einer geordneten höfischen 
Struktur (Sigune liest im Zelt, Schionatulander fischt im Bach). Mit dem Einschub des 
Narrativs von Clauditte und Ehkunaht kommt es zu einem markanten Bedeutungswechsel: 
Der Wald erscheint als eine gefahrvolle Wildnis, in der der Herzog eines Begleiters, eines 
Wegführers benötigt. Hinter der erlesenen Materialität der Hundeleine verbirgt sich hingegen 
eine noch wertvollere Botschaft, der nicht Sigune, sondern Parzival folgen wird.  
 
2.2.2. Die Segmentierung des höfischen Körpers 
 
In der 161. Strophe lenkt der Erzähler die Aufmerksamkeit der Rezipienten auf die weißen 
Hände Sigunes. Die Herzogin verletzt sich, als sich Gardeviazvon der Zeltstange befreit und 
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ihr entreißt. Die aus ihren Händen herausgerissene, mit Edelsteinen besetzte Leine hinterlässt 
Ritze an der Haut der jungen Frau, deren im ersten Fragment beschriebene Makellosigkeit 
nun beschädigt wird. Wie das Bellen des Hundes die Ordnung des Raumes zerstört, so 
verwundet den Körper Sigunes die Leine. Die zunächst weißen Hände werden grau, und mit 
ihrer rauen Oberfläche erinnern sieeher an die Hände eines Tjostkämpfers („eines tiostiurs 
hant“, 167, 2) denn einer Herzogin. Die Dekonstruktion eines repräsentativen, höfischen 
Körpers erfolgt hier durch seine Verletzung, die schwerwiegende Folgen haben wird. Denn 
Sigune fällt aus ihrer weiblichen Rolle heraus (vgl. WYSS, 1974: 284) und wird zum Kämpfer, 
der Schionatulander dazu auffordert, den Bracken zu suchen. Sigune wird also einerseits zum 
Opfer Gardeviaz‘, andererseits zur Täterin, die ihren Geliebten auf eine tödliche Jagd schickt 
(vgl. BRACKERT, 1996: 167).  
Auch Schionatulander trägt Spuren seiner zweiten, abgebrochenen Suche nach 
Gardeviaz. Seine hellen Beine und Füße, die er zuvor beim Fischen im Bach entblößt hat, 
bedecken nun Wunden („vil wunden an beinen unt an füezen“, 168, 1). Wenn der Erzähler 
von den Verletzungen Schionatulanders spricht, benutzt er stets das Substantiv „wunden“ und 
verwendet keinerlei Synonyme (166, 2; 166, 3; 168, 1).
19
 Nur einen Vers zuvor heißt es, dass 
seine Beine „zerkratzet von den brâmen“, also vom Dornengestrüpp zerschunden wurden 
(166, 1). Darüber, ob hier eine sprachliche, bildhafte und religiöse Übersteigerung von 
„zerkratzet“ zu „wunden“ in der Analogie zu den Wunden Christi von Wolfram beabsichtigt 
wurde, kann nur spekuliert werden. 
Es ist interessant, dass Schionatulander, bevor er bei seiner Freundin nach der 
abgebrochenen Suche erscheint, zwar seine zerschundenen Beine reinigt, jedoch nicht 
bedeckt. Zahlreiche Beispiele aus der höfischen Literatur beweisen, dass Ritter ihre Wunden 
vor der höfischen Gesellschaft verbergen, um das repräsentative Konstrukt der Männlichkeit 
nicht zu beschädigen. Tristan
20
 verbirgt seine Wunde hinter einem Schild, und Ritter Ulrich
21
, 
als Frau Minne verkleidet, ist höchst darum bemüht, nicht zu zeigen, dass er verwundet ist. 
Die entblößten Beine Schionatulanders sind also genauso wie die rauen Hände Sigunes ein 
Verstoß gegen die höfische Gesellschaftsordnung. Der Erzähler kritisiert diesen Umstand 
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 Im Fall der Sigune sagt der Erzähler lediglich: „innerhalp ihr hende, als si wæren berîfet“ (167, 1), also mit 
Reif bedeckt. 
20
 Nachdem Tristan Morold besiegt hat, verdeckt er seine blutende Wunde hinter einem Schild (Tristan, Verse 
7.133 - 7.134, zitiert wird nach der Ausgabe: Gottfried von Straßburg. Tristan. Mhd./nhd. Nach dem Text von 
Friedrich Ranke, neu herausgegeben, ins Neuhochdeutsche übersetzt, mit einem Stellenkommentar und einem 
Nachwort von Rüdiger KROHN. 3 Bde. Stuttgart 1981-1985.). 
21
 Als der Ritter Ulrich, die Hauptfigur im Roman Frauendienst Ulrichs von Liechtenstein, während eines 
Turniers in Neunkirchen verletzt wird, verdeckt er genauestens Wunde und Blutspuren (Frauendienst, Verse 
711, 1 - 713, 8, zitiert wird nach der Ausgabe: Ulrich von Liechtenstein. Frauendienst. Hg. von Franz Viktor 
SPECHTLER. 2. durchgesehene und verbesserte Auflage. Göppingen 2003). 
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jedoch nicht, wie er dies bei der Regelverletzung Sigunes tat. Im Gegensatz, er bekräftigt, wie 
schwer Schionatulander verletzt ist: „man kôs in, baz danne daz erschozen tier, wunden.“ 
(166, 3) Dennoch werden seine Wunden zum Gegenstand einer relativ harmlosen 
Unterhaltung: „si klagt in, er klaget ouch si.“ (168, 2), die schnell abgebrochen wird, weil 
Sigune die Inschrift bei weitem mehr interessiert als die Verletzungen des Freundes. Bereits 
im nächsten Satz verrät der Erzähler, dass dieses Gespräch mit der verhängnisvollen 
Aufforderung Sigunes, den Hund zu suchen, beendet wird. Auch wenn die junge Frau die 
Wunden ihres Geliebten betrachtet und beklagt, erkennt sie die Gefahr einer weiteren Suche 
nicht. Aus diesem Kontext ergibt sich die Frage, ob die Entblößung der Beine tatsächlich als 
Verstoß gegen den höfischen Normkodex zu verstehen wäre, oder diese gezeigt werden 
mussten, um die Ernsthaftigkeit der Situation Sigunes anzudeuten.  
Diese bedeutende Szene zeigt, wie deutlichWolfram höfische Gesetzte hinterfragt und 
wie intensiv ihn der höfische Körper beschäftigt. Dieser wird in einzelne Glieder zerlegt, die 
zudem verletzt sind und in der Regel einer höfischen Gesellschaft in dieser Form nie 
vorgeführt worden wären. Die Reaktionen Sigunes und Schionatulanders auf ihre 
Verletzungen werden nur verbal geäußert, auf der Ebene der sinnlichen Wahrnehmung sind 
keinerlei Empfindungen zu beobachten, was auf eine Aporie zwischen Körperlichkeit und 
Perzeption hindeutet könnte. Ist ihre Empfindsamkeit gestört, wird sie auf Grund der 
höfischen Normen der Körperdisziplin nicht verbalisiert oder ist ihr Fehlen eine Folge des 
fragmentierten, beschädigten Körpers? Das Interesse Wolframs gilt jedenfalls, wie das 
Beispiel Schionatulanders demonstriert, dem verwundeten Körper, der nicht wahrgenommen 
wird. Ausdrücklich der männliche Körper wird in seiner Verwundbarkeit vor den Rezipienten 
geradezu zur Schau gestellt. Der Erzähler weist explizit darauf hin, dass die Verletzungen 
Schionatulanders in ihrer Sichtbarkeit diejenigen des angeschossenen Wilds übersteigen (vgl. 
Tit., 2003: 264). Die Tatsache, dass der Ritter neben das Wild gestellt wird, bevor Sigune ihre 
Aufforderung äußert und verursacht, dass Schionatulander zum Gejagten wird, ist eine 
schmerzhafte Vorausahnung des Erzählers und lenkt erneut die Aufmerksamkeit der Leser auf  
die Verwundbarkeit des Körpers. 
 
2.2.3. Die Rede 
 
Die in der Handlung des zweiten Fragments weitgehend passive Rolle Sigunes ändert sich 
schlagartig, als Schionatulander ohne Gardeviaz im Zelt des Mädchens erscheint. Der junge 
Ritter kommt als erster zu Wort, aus dem Kontext seiner Aussage ist jedoch anzunehmen, 
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dass die Herzogin ihm gerade von der außergewöhnlichen Inschrift erzählt hatte. Nicht zuletzt 
aus dem Grund, dass er die Einmaligkeit des Schriftstücks auf der Leine zu relativieren und 
Sigune von ihrer Forderung abbringen möchte, präsentiert er sich als durchaus belesen, 
sprachgewandt und selbstbewusst („brieve, buoch, en franzoyse - ich weiz wol. solch kunst ist 
mir niht diu belibene:/dâ læse ich an, swaz dâ geschriben wære.“, 169, 2-3). Dass Sigune 
jedoch diese Worte kaum beeindruckt haben, beweist die gesamte Strophe 170: 
 
„Si sprach: ,dâ stuont âventiure an der strangen. 
sol ich die niht zende ûz lesen, mir ist unmære mîn lant ze Katelangen. 
swaz mir iemen rîcheit möhte gebieten, 
unt obe ich wirdec wære ze nemene, dâ für wolt ich mich der schrifte nieten.“ (170, 1-4) 
 
Sigune gibt Schionatulander zu verstehen, dass es sich nicht um ein beliebiges Schriftstück 
handelt, sondern um eine âventiure. Wobei hier nicht primär eine literarische Gattung gemeint 
ist, sondern die Hundeleine an sich als âventiure bezeichnet wird (vgl. KIENING/KÖBELE, 
1998: 258). Wie heftig die Herzogin auf den Verlust der Inschrift reagiert, verdeutlicht der 
zweite Vers, in dem sie selbstbewusst feststellt, diese sei wichtiger für sie als ihr ganzes Land 
Katelangen und, im dritten Vers, alle Reichtümer, die man ihr gerechterweise anböte. Damit 
gibt sie zu verstehen, nicht die wertvolle Materialität der Hundeleine interessiert sie, sondern 
die Erzählung von Clauditte und Ehkunaht. Sigune verzichtet jedoch gänzlich darauf, 
Schionatulander den Inhalt der Geschichte zu schildern. Die Rezipienten erfahren auch nicht, 
wie weit Sigune die Schrift lesen konnte und wie sie sie verstand. Die junge Frau tritt als 
fordernde Herrin auf, mit dem vollen Bewusstsein, ihr gesellschaftlicher Status überrage 
denjenigen Schionatulanders. Sie zielt explizit auf die Erfüllung ihres Wunsches und stellt 




„Daz spriche ih, werder friunt, dir noch niemen ze vâre. 
obe wir beidiu iunc solten leben, zuo der zît unsere künftigen iâre, 
sô daz dîn dienst doch gerte mîner minne, 
du muost mir daz seil ê erwerben, dâ Gardeviâz ane gebunden stuont hinne.“ (171, 1-4) 
 
Die Bestimmtheit ihres Verlangens mildert Sigune formelhaft mit der Bemerkung, sie wolle 
Schionatulander nicht in Gefahr versetzen. Sie setzt ihre gemeinsame Zukunft aufs Spiel, 
indem sie diese allein von der Erfüllung ihres Wunsches abhängig macht: Wolle 
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 Irmgard Gephart sieht in der Forderung Sigunes einen eher konventionellen höfischen Gestus und eine 
Schutzmaßnahme, da sie sich durch die Nähe Schionatulanders bedroht fühlt, vgl.GEPHART, 2004: 108. 
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Schionatulander in ihren Dienst als Minneritter eintreten, sei die Rückgewinnung der Schrift 
unabdingbar. Dies mag eine einfache Verhandlungstaktik sein, man kann jedoch Sigune 
Zielstrebigkeit und Konsequenz nicht absprechen. Ihre sachliche Antwort auf 
Schionatulanders Bemühungen, sie solle die Erzählung vergessen, wirkt umso befremdlicher, 
als nur wenige Zeilen zuvor seine Verletzungen deutlich beschrieben wurden. Wolfram 
schafft hier eine erschreckende Diskrepanz zwischen der  
Präsenz eines verwundeten Körpers und einer sprachlichen Sachlichkeit, von der 
Schionatulander selbst nicht frei ist. Der Verwundete zeigt sich im Dialog überaus eloquent 
und folgt der höfischen Konvention. Auch die Formulierung Sigunes: „dir noch niemen ze 
vâre“ (171, 1; vgl. auch DICK, 1992: 410) ist als formelhaft zu betrachten und zeigt, dass die 
Verletzungen ihres Freundes für sie kaum eine Rolle spielen. Im Kontext der stets vor Unheil 
warnenden Stimme des Erzählers wird die Grausamkeit des Verlangens Sigunes umso 
deutlicher. Andererseits finden die Rezipienten keine Stelle im Text, die explizit auf Sigunes 
Schuld am Tod des Freundes hinweisen würde. 
Auf weitere Parallelen zwischen Tit. und Pz. verweisen jene Passagen, die das Motiv 
des Brackenseils aufgreifen. So werden etwa im Pz. Schmuckborten an Kleidungsstücken 
Verstorbener oder Klagender beschrieben. Auffallend in beiden Werken ist die Verbindung 
zwischen Schmuck und Leiden. So trägt Anfortas eine Zobelmütze, deren arabische Borte mit 
einem Rubin verziert ist. Uta Drecoll bemerkt, dass der fremdländische Charakter der 
Kopfbedeckung eine Gefahrensituation signalisiert. Auch die orientalische und mit 
Edelsteinen geschmückte Hundeleine besitzt diesen Charakter, denn Schionatulander wird in 
eine gefährliche Gegend und schließlich in den Tod „gelockt“ (vgl. DRECOLL, 2000: 22-23). 
Auch Gahmurets Schildriemen ist reichlich mit Edelsteinen geschmückt. Dieser wird im 
Bericht seines Knappen beschrieben, der den Tod Gahmurets schildert. Wenn man Gardeviaz 
und die Hundeleine als Einheit betrachtet, wie dies Karl Bertau vorschlägt, so kann man hier 
von einer Allegorie des Todes sprechen (vgl. BERTAU, 1983: 75). Friedrich Ohly sieht 
hingegen die Suche nach Gardeviaz mit der Suche nach der Liebe, in der die Erfahrung des 
Todes gefunden werden muss, gleich zu setzen (vgl. OHLY, 1965: 178). 
3. Die Sigune des Parzival 
 
Wie bereits erwähnt, erhält die Cousine Percevals ihren Namen von Wolfram.
23
 Auch wenn 
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 Der Name Sigune ist vermutlich eine Eigenschöpfung Wolframs und geht auf germanische Namen wie 
ˈSeguinˈ, ˈSigiwinˈ, ˈSigiwinaˈ oder ˈSiginaˈ zurück. Die Einführung des langen ˈuˈ soll möglicherweise 
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Sigune in nur vier Episoden auftritt, spielt ihre Anwesenheit für Parzivals Läuterungsprozess 
eine entscheidende Rolle. Ihre Figur ist mit den großen thematischen Schwerpunkten der 
Parzival-Partien in Verbindung gesetzt. Die starke Betonung der Religiosität im Pz., anders 
als in den meisten Artusromanen, findet ihren Ausdruck auch in der Konstruktion der Gestalt 
Sigunes. Auf ihrem Weg zu Gott spielt sie für ihren Cousin die Rolle einer Begleiterin, die 
einen Schritt voraus ist und aus diesem Grund Parzival helfen kann. Die enge Beziehung 
zwischen Parzival und Sigune ist natürlich nicht zufällig. Trotz ihrer Verwandtschaft (beide 
entstammen dem Gralsgeschlecht) sind sie nicht fähig, die abgebrochenen 
Kommunikationswege zu beleben. Das Erkennen bzw. Nicht-Erkennen des jeweils anderen, 
das beinahe jede Szene begleitet, zeigt, wie zerbrochen die inneren Beziehungen des 
Gralsgeschlechts sind. Als Urenkelin des Gralskönigs Titurel ebnet Sigune Parzival den Weg 
zur Herrschaft über Munsalvaesche, das durch den Gral einen religiösen Charakter besitzt. In 
ihrer eigentlichen Rolle im Pz. als trauernden Geliebten steht sie vor ihrem Verwandten als 
Vorbild der triuwe und minne. Während die Liebe des Paares Sigune und Schionatulander 
nicht im Diesseits vor Menschen und Gott ihre Erfüllung findet, werden Parzival und 
Kondwiramurs das Titurelsche Ideal der wâriu minne mit triuwen leben können (zum minne-
Konzept vgl. KOLB, 1958: 7-127). 
Nicht zuletzt ist Sigune ein Mitglied der Gralsgemeinschaft, die zu der 
Artusgesellschaft der Gawan-Bücher in einem „Parallel-, Ergänzungs- und 
Kontrastverhältnis“ (BUMKE, 1999: 1389) steht. Während erstere unter einem direkten 
Einfluss Gottes (sie ist unter einigen Aspekten mit einem religiösen Orden vergleichbar) steht, 
fehlt in der Artusgesellschaft der direkte Eingriff des Schöpfers. Nichtdestotrotz leiden beide 
Gesellschaftstypen unter Auflösungserscheinungen. Parzival wird durch indirekte Hinweise 
Sigunes den Gralskönig heilen, dank seinem Verhandlungsgeschick kann Artus die 
verfeindeten Ritter versöhnen und die Gesellschaft von Schastel merveile in den Artuskreis 
zurückführen. Gravierende Unterschiede zeichnen die Gesellschaften aus: Während in 
Munsalvaesche die minne verboten ist, bildet sie am Artushof eine Grundlage der 
gesellschaftlichen Ordnung. So führt auch ein Tötungsakt unter den Artusrittern zu 
krisenhaften Momenten, die in der Gralsgesellschaft kaum gewürdigt werden (vgl. ebd., 1390 
sowie WEBER, 1935: 174). 
 
 
                                                                                                                                                                                     
phonetisch den Namen betonen und ihm einen tragischen Ausdruck verleihen. Es kann sich aber auch um ein 
Anagramm von „cousine“ handeln, vgl. auch BRAUNAGEL, 1999: 32. 
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3.1. Sigune am Felshang 
3.1.1. Der Raum 
 
Die Umgebung, in der Parzival zum ersten Mal auf Sigune trifft, skizziert Wolfram lapidar: 
„sus kom unser tœrscher knabe 
geriten eine halden abe. 
wîbes stimme er hôrte 
vor eines velses orte.“ (138, 9-12) 
 
In die menschenleere Gegend reitet Parzival entlang eines Abhangs, wo er in einer Felskulisse 
zunächst eine verzweifelte Stimme hört und dann die trauernde Sigune erblickt. Einer ähnlich 
kargen Landschaft begegnet der Leser bereits zu Beginn des 3. Buches, der Einöde von 
Soltane (117, 9: „waste in Soltâne“), in der Herzeloyde nach dem Tod ihres Mannes mit dem 
gemeinsamen Sohn Parzival Rückzug vom höfischen Leben und Einsamkeit sucht. Primär 
trifft sie diese Entscheidung, um ihr Kind vor dem Ritter-Schicksal seines Vaters, des 
getöteten Gahmurets, zu schützen, gleichzeitig ist ihr Entschluss religiös motiviert (vgl. 
BUMKE, 2004: 55). Der Erzähler deutet, dass Herzeloydes Isolation ein Bekenntnis zur Armut 




Die Parallelen zwischen der Abkehr Herzeloydes und Sigunes von der höfischen 
Lebenspraxis nach dem Tod des geliebten Mannes legen nahe, dass auch Sigunes 
Entscheidung religiös motiviert ist. Während die Wildnis, in der Herzeloyde mit Parzival lebt, 
zwischen einer Einöde und einem Wald liegt, trauert Sigune vor einer Felskulisse. Das 
ikonographische Motiv des Felsens ist sowohl in den biblischen Texten
25
 als auch in Werken 
der bildenden Kunst
26
 seit dem Frühchristentum vertreten. Die Konnotation des Felsens als 
Sinnbild des festen Glaubens, der Kirche oder als sicherer (spiritueller) Zufluchtsort kann sich 
sowohl auf Christus als auch Maria beziehen, wie in den Visionen Daniels (Dan 2, 31-45, vgl. 
JÁSZAI, 1970: 24 sowie als Sinnbild der Maria bei SCHILLER, 1980: 121).   
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 Das Wort 'pietas' ist in der Zeit der Mystik eine Frömmigkeitshaltung, die nach einer spirituellen Vereinigung 
mit Christus suchte, vgl. SCHILLER, 1968: 192. 
25
 Im Alten Testament schlägt Moses aus einem Felsen eine Quelle, deren Wasser im Rahmen einer 
typologischen Analogie zum Symbol des lebensspendenden Taufwassers wird (2 Mose 17, 1-7). Im Neuen 
Testament steht die Gestalt des Apostels Petrus (im griech. Petros - 'Fels') hingegen für das feste Fundament, auf 
dem Christus seine Kirche bauen wird (Mt 16, 17-19; 7, 24), vgl. BIEDERMANN, 1989: 138-139.   
26
 Eine Felslandschaft ist gleich in mehreren Bildtypen seit dem Frühchristentum vertreten. In der 
Katakombenmalerei sowie auf Sakralreliefs ist das Motiv des Moses, der Wasser aus dem Felsen schlägt, in 
einem typologischen Zusammenhang mit der Seitenwunde Christi zu sehen. Das Bild Christi bzw. des Lammes 
oder Kreuzes auf einem Felsen, dem vier Paradiesflüsse entströmen, ist ab dem 5. und 6. Jahrhundert belegbar 
(vgl. JÁSZAI, 1970: 25). 
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Die hohe Plastizität der Szene ergänzt ein akustisches Element, nämlich die klagende 
Stimme Sigunes. Im Unterschied zum Bellen des Gardeviaz, das eine idyllische 
Raumkonstruktion des Waldes stört, fügt sich hier die Wehklage Sigunes in die karge 
Landschaft ein und erhöht den dramatischen Ausdruck der Szene. Wie das Hören und Sehen 
in der Strophe 137 des Tit. voneinander getrennt wird, so beschreibt der Erzähler auch in der 
ersten Sigune-Szene, dass Parzival zunächst eine Stimme hörte, bevor er „ein frouwe ûz 
rehtem jâmer schrei“ (138, 13) erblickte. 
3.1.2. Pietà vs. Beweinung Christi 
 
Nachdem Parzival eine Bergspitze umrundet und eine klagende Stimme wahrgenommen hat, 
erblickt er Sigune, die der Erzähler namentlich erwähnt. Sie zerrt an ihren langen, braunen 
Zöpfen und reißt sich die Haare vom Kopf („dâ brach frou Sigûne/ir langen zöpfe brûne/vor 
jâmer ûzer swarten.“, 138, 17-19). Erst dann richtet sich der Blick Parzivals auf 
Schionatulander: 
 
„Der knappe begunde warten: 
Schîânatulander 
den fürsten tôt dâ vander 
der juncfrouwen in ir schôz.“ (138, 20-23) 
 
Die von Wolfram beschriebene Körperhaltung Sigunes, die in ihrem Schoß den toten 
Schionatulander hält, wurde insbesondere in der älteren Forschungsliteratur in 
Zusammenhang mit dem Motiv der Pietà gebracht (vgl. PINDER, 1920: 145-163). Der Verweis 
von Pinder ist umso schlüssiger, da im Rahmen dieses Bildes Sigune explizit als Jungfrau 
(juncfrouwen) bezeichnet wird. Zuvor benutzt der Erzähler die Substantive wîb und frouwe, 
also zunächst die allgemeine Bezeichnung für das weibliche Geschlecht und dann jene für 




Horst Wenzel widersprach 1996 dieser These mit dem Verweis, dass die Szene bei 
Wolfram keine Zweisamkeit beschreibt, sondern auch Parzival miteinschließt, der die 
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 Eines der ältesten Beispiele für die Marienklage ist die Sequenz Planctus ante nescia (vor 1196). Das Bild der 
trauernden Maria gibt ebenfalls der Dialogus de Passione Domini Beati Anselmi wieder, der in einer Handschrift 
des 13. Jahrhunderts enthalten ist (vgl. SCHWIETERING, 1923: 113-128 sowie REINERS-ERNST, 1939: 16). Maria 
schildert darin in Form der direkten Rede ihre Teilnahme an der Passion Christi. Ebenfalls wird das Nehmen des 
Hauptes Jesu in den Schoss beschrieben, was mit der typischen Klagegeste in der deutschen und französischen 
Dichtung übereinstimmt. Die Beweinung Christi ist im Dialogus zudem mit einem Wunder verbunden: Dem 
entstellten Körper wird seine Schönheit zurückgegeben (vgl. REINERS-ERNST, 1939: 17).  
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trauernde Geliebte betrachtet. Seiner Meinung nach wäre daher richtiger, von Analogien zur 
Beweinung Christi zu sprechen (vgl. WENZEL, 1996: 226). Diese, wie Gertrud Schiller 
ausführt, ist mit einem Andachtsbild
28
 zu vergleichen, das eine spirituelle Vertiefung und 
Identifikation mit den dargestellten Personen ermöglicht (vgl. SCHILLER, 1968: 187). Auch 
Parzival betrachtet das Paar, seine Reaktion hat jedoch mit einer Geste des Mitgefühls nicht 
das Geringste zu tun. Er begrüßt Sigune wie üblich mit einem Verweis auf die Lehre seiner 
Mutter und überhäuft die junge Frau mit unzähligen Fragen. Nachdem Parzival die Wunden 
Schionatulanders wahrgenommen hat, richtet er auf sie seine Aufmerksamkeit und erkundet 
sich nach ihrer Herkunft. Sigune schweigt, der Ritter lässt sich jedoch nicht entmutigen und 
fragt nach dem Gang des Kampfes. Was die Rezipienten bereits erkannten, erschließt sich 
Parzival erst nach einer Weile, wenn er feststellt, dass der unbekannte Ritter in den Armen 
Sigunes bereits tot ist. Nach dem kurzen Jeschute-Exkurs des Erzählers meldet sich 
schließlich Sigune zu Wort.  
Parzival bleibt in dem gerade beschriebenen Abschnitt der Szene als komische Gestalt 
im Mittelpunkt des Geschehens. Er erkennt die sakrale Inszenierung des Paares und den 
tiefreligiösen Charakter des Beweinungsmotivs nicht, was für die Rezipienten offenbar als 
evident gilt. Oder anders gesagt, Parzival erkennt nur eine Ebene des Bildes, das er gerade im 
Blick hat: eine höfische Dame, die in ihren Armen einen toten Ritter hält. Der Erzähler 
präsentiert Sigune noch ganz im höfischen Habitus: Sie trägt ihre braunen Zöpfe, und das 
Pietà-Motiv ist gut als höfische Geste erkennbar. Schionatulander kann hier sowohl als Ritter 
(durch Parzival) als auch geliebter Mann (durch Sigune) konnotiert werden. Wolfram spielt 
also mit dieser doppelten Sichtweise, die für das höfische Publikum in ihrer Verzahnung von 
Höfischem und Sakralem äußerst attraktiv sein musste. Denn die ritterlich-höfische Welt 
erfährt in dieser Szene eine Erhöhung.  
Wenn 'pietas' eine Frömmigkeitshaltung auf dem Weg zur spirituellen Vereinigung 
mit Christus bedeutete, dann musste sie als solche vom Publikum Wolframs erkannt werden. 
Parzival tritt in dieser Szene zudem nicht als Trauernder auf, sondern als derjenige, der gerade 
die tiefe religiöse und gesellschaftliche Bedeutung des Bildes nicht erkennt. 
 
3.1.3. Die Rede 
 
Erst nachdem Parzival die Wunden Schionatulanders entdeckt hat, richtet Sigune die ersten 
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 Diese Form des Andachtsbildes ist in der byzantinischen Kunst bereits seit dem 11. Jahrhundert bekannt, vgl. 
SCHILLER, 1968: 187. 
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Worte an ihn: 
 
„si sprach zem knapppen 'du hâst tugent. 
gêret sî dîn süeziu jugent 
unt dîn antlütze minneclîch. 
deiswar du wirst noch sælden rîch. (…)“ (139, 25-28) 
 
Die von Parzival zuvor gestellten Fragen nach der Art des Todes ihres Geliebten und dem 
Gegner ignoriert sie völlig und konzentriert sich ausschließlich auf die Physiognomie ihres 
Cousins. Diese zeichnet eine frische Jugendlichkeit aus, in der Sigune Tugend, Güte und 
zukünftige Seligkeit erkennt. Es ist schwierig, festzustellen, warum die Klagende mit ihrer 
Antwort zögert, ob der Trauer wegen oder der besonderen Erscheinung Parzivals. Über den 
Tod Schionatulanders berichtet sie nur kurz, dass er in einer Tjost getötet wurde
29
 und wendet 
sich erneut dem jungen Ritter zu. Von seinem Mitgefühl beeindruckt
30
, erklärt sie, dass 
Parzival nur von triuwen (140, 1) geboren sein kann.  
Auch wenn Parzival die sakrale Erhöhung des Paares zur Pietà nicht erkennt, erkennt 
Sigune, dass der Ritters von triuwe erfüllt ist. Triuwe gehörte zu den höchsten Tugenden in 
der ritterlich-höfischen Kultur und war eine der zentralen ethischen Anforderungen an den 
Ritter (vgl. BUMKE, 2005: 416-430). Ob im Rahmen einer verwandtschaftlichen Beziehung 
oder bei einem feudal-rechtlichen Verhältnis zwischen Herr und Vasall, bedeutet triuwe eine 
absolute Bindung an die jeweils andere Seite. Im religiösen Sinne steht sie für den Bund 
zwischen Gott und Mensch, und als persönlicher Charakterzug steht triuwe für 
Verbindlichkeit und Verlässlichkeit. In seiner Aufrichtigkeit, den Tod Schionatulanders 
rächen zu wollen, erblickt Sigune in Parzival diesen Charakterzug. Zudem ist Schionatulander 
auch ein Verwandter und Untertan des jungen Ritters, sodass gleich mehrere Aspekte der 
triuwe reflektiert werden. Wenn Sigune Parzival seinen Namen und seine Herkunft verrät, so 
erläutert sie anhand des Netzes von herrschaftlich-familiären Bindungen auch den höfischen 
Treuebegriff (140, 16-141, 24). Sigune verweist auf Parzivals herrschaftliche Stellung als 
König von Anschouwe (als Erbe seines Vaters Gahmuret), Waleis und Norgals (als 
Nachfolger seiner Mutter Herzeloyde). Nachdem Parzival die Details seiner Herkunft erfahren 
hat, erneuert er seinen Entschluss, Schionatulander als Verwandten und Vasallen zu rächen 
und bestätigt somit die Tugend der triuwe (141, 25-28). Seine Rede ähnelt einem feierlich 
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 Sigune teilt Parzival gleichzeitig mit, dass Schionatulander nicht mit einem Bauernspieß umgebracht wurde, 
sondern in einer Tjost, um auf die gesellschaftliche Stellung des Geliebten hinzuweisen. 
30




abgeschlossenen Bund zwischen ihm und Sigune, die, wie er nun weiß, seine Cousine, die 
von seiner Mutter erzogen wurde, ist. 
Die entscheidenden Zeichen, die Sigune die Gewissheit geben, dass Parzival vor ihr 
steht, sind einerseits seine besondere äußere Erscheinung
31
, die die Tugend der triuwe 
verkörperlicht, andererseits drei Kosenamen, die Parzival erwähnt. Als Sigune ihn nach 
seinem Namen fragt, nennt der Ritter drei Zuschreibungen, die seine Mutter wiederholt 
benutzte: „bon fîz, scher fîz, bêâ fîz (…)“ (140, 6). Diese verweisen erneut auf seine Tugend 
der Güte sowie seine Schönheit, obwohl Herzeloyde Parzival gerade nicht im Sinne der 
höfischen Tugendlehre erziehen wollte. Es ist bezeichnend, dass Sigune Worte einer 
besorgten Mutter erkennt, die stets um das Leben ihres Sohnes bekümmert war. Als seine 
Cousine übernimmt sie die Rolle Herzeloydes und wendet ähnliche Schutzmaßnahmen an, 
wie bereits seine Mutter sie einsetzte.
32
 Wenn sich Parzival von seiner Verwandten 
verabschiedet und nach dem Weg fragt, um Schionatulanders Tod zu rächen, weist sie ihm die 
falsche Richtung. Besorgt um sein Leben, wie einst Herzeloyde, trifft Sigune eine 
Entscheidung, die Parzival vor Herausforderungen stellen wird: Er trifft nämlich bald auf 
einen Gegner, den Ritter Ither. 
Wie bereits die erste direkte Rede Sigunes, so bezieht sich auch die zweite zum 
größten Teil auf Parzival. Erst als seine Identität und Herkunft erläutert wird, wendet sich die 
Protagonistin dieser Szene der eigenen Geschichte zu:  
 
„(…) ein bracken seil gap im den pîn. 
in unser zweier dienste den tôt 
hât er bejagt, und jâmers nôt 
mir nâch sîner minne. 
ich hete kranke sinne, 
daz ich im niht minne gap: 
des hât der sorgen urhap 
mir freude verschrôten: 
nu minne i’n alsô tôten“ (141, 16-24) 
 
Sigune präsentiert sich in dieser Szene als eine Geliebte, die voll Sehnsucht ihrem toten 
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 Sigune bezieht sich wiederholt auf seine Jugendlichkeit („dîn süeziu jugent“, 139, 26), sein Gesicht („dîn 
antlütze minneclîch“, 139, 27) und seine Reinheit („junc vlætic süezer man“, 141,  5). 
32
 In der Einöde von Soltane wächst Parzival heran, ohne ritterlich-höfische Erziehung zu genießen, womit 
Herzeloyde bezweckt, dass ihr Sohn nicht zum Ritter werde. Auch ihr letzter Versuch, sie verkleidet Parzival vor 
seiner Abreise als Narren und hofft, dass der ausgelachte Sohn bald zu ihr zurückkehren wird, misslingt. Parzival 
fehlt es an elementaren religiösen und gesellschaftlichen Kenntnissen, vor allem an der „Fähigkeit, mit Hilfe des 
Verstandes Unterscheidungen vorzunehmen“, vgl. BUMKE, 1999: 56. 
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Freund nachtrauert. Auf das Brackenseil, das sie als Grund für die Tragödie nur kurz benennt, 
wird nicht weiter eingegangen, was bei der Schwere des Ereignisses an dieser Stelle 
überrascht. Es ist daher wahrscheinlich, dass Wolfram mit dem Motiv der „Brackenseil-
Inschrift“ im Tit. eine Brücke zum Pz. schlägt. Auch Parzival fragt nicht nach und 
konzentriert sich ausschließlich auf den Gegner Schionatulanders.
33
 
Nicht das Brackenseil, sondern vielmehr Sigune und ihre Selbstbeschuldigungen 
rücken in den Mittelpunkt dieser Textstelle. Die Passage, in der Sigune ihr Versagen schildert, 
indem sie Schionatulander die minne nicht gap, ist vieldeutig. Aus ihrer früheren Schilderung 
geht hervor, dass der junge Ritter bereits in ihrem Dienst als Minneritter starb, während im 
Tit. Schionatulander erst nach der Rückgewinnung der Hundeleine in ihren Dienst berufen 
werden kann. Nun, als Trauernde, erkennt sie, dass Schionatulander aufgrund seiner Liebe 
bereits in ihrem Dienst stand.  
Uta Drecoll zufolge war Sigunes Entscheidung, Schionatulander erneut auf die Suche 
nach dem Brackenseil zu schicken, unvermeidlich (vgl. DRECOLL, 2000: 322). Denn erst 
durch den Tod ihres Minneritters erfährt sie den tiefen Sinn der wâriu minne. Die unendliche 
Liebe, die sie nun für Schionatulander verspürt, und die exemplarische Bedeutung des Paares 
für die Gralsgesellschaft wären ohne seinen Tod nicht realisierbar. So wird dem Geliebten 
Sigunes eine Erlöser-Funktion zugewiesen, die auch eine entscheidende Rolle für die 
Genesung dieser Gemeinschaft trägt.
34
 Die Erlöser-Rolle Schionatulanders würde auch die 
Inszenierung seines Körpers als Leib Christi im Rahmen des Pietà-Motivs erklären. Am 
Beispiel Sigunes wird zudem deutlich, dass minne nicht durch eine Lektüre erlernbar, sondern 
nur im eigenen Erfahrungsbereich erlebbar ist.
35
 
Wie bereits erwähnt, fokussiert Sigune ihre Rede ganz auf Parzival. Auch ihr 
persönliches Schicksal verbindet sie mit Parzival, indem sie darauf hinweist, dass der Tote 
sein Verwandter und Vasall gewesen ist. Ihr Äußeres, durch lange braune Zöpfe und roten 
Mund beschrieben, verweist auf ihren höfischen Habitus, durch die Überhöhung des Paares in 
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 Parzival ahnt dabei nicht, dass er Orilus, dem Gegner Schionatulanders, indirekt begegnet ist. Parzival hat 
dessen Frau Jeschute direkt vor dem Gespräch mit Sigune in ihrem Zelt bedrängt und beraubt. Obwohl Orilus 
zunächst zu den Gegnern der Artusgesellschaft zählt, wird er später deren Mitglied. Als Zeichen der Versöhnung 
dient Parzival  seiner Schwester Cunneware als Frauenritter, vgl. BUMKE, 2004: 58 sowie HUBY, 1975: 40-51. 
34
 „Hierin liegt der tiefe Sinn der parallelen Lebensläufe Parzivals und Sigunes: Parzival besiegt mit Ither 
zugleich das Artusreich und wird Herrscher über das Gralsreich, Sigune überschreitet – nicht durch eigene Kraft, 
sondern durch die Liebe Schionatulanders – ihre Gralszugehörigkeit, indem sie eintritt in das Reich des Todes, 
das Schionatulander ihrer Liebe öffnet. Es ergibt sich demnach eine zweifache Überformung des Artusreiches; 
mit Parzival erfährt sie eine Überhöhung durch das Gralsreich, und diese wird durch Sigune weitergeführt; 
abgelöst von jeder irdischen Bewährung ist schließlich das ideelle Reich der Liebe gegründet, die im Tode 
ruht.“, DRECOLL, 2000: 322. 
35
 Walter Haug verweist hingegen auf den rezeptionsästhetischen Aspekt der Lektüre, die sowohl Sigune als 
auch den Rezipienten der Selbstreflexion im Erzählen von Liebesgeschichten dient, vgl. HAUG, 1994: 321. 
Dietrich Huschenbett betrachtet hingegen als Ziel des Minneromans die Ehe, vgl. HUSCHENBETT, 1993: 193. 
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der Pietà-Szene wird jedoch der Prozess der religiösen Transformation deutlich. Ihre an 
Parzival gerichteten Worte zeigen Sigune als besorgte Begleiterin, die allmählich anstelle von 
Herzeloyde eine bedeutende Funktion in seinem Leben übernimmt. Und anders als seine 
Mutter, die ihn von der höfischen Gesellschaft isolierte, führt ihn Sigune, durch die 
Bekanntgabe seines Namens, in die Gralsgesellschaft ein (vgl. BUMKE, 1991: 146-148). 
 
3.2. Sigune auf der Linde 
3.2.1. Der Raum 
 
Die zweite Sigune-Szene beginnt an einem frühen Morgen („ez was dennoch von touwe naz.“, 
249, 13). Erneut vernimmt der reitende Parzival eine klagende Stimme, die ihn seinen Blick 
auf eine Linde richten lässt. Der Baum wächst in einer menschenleeren, gefährlichen Gegend, 
in die sich Reisende kaum verirren, da ihnen, wie die Klagende berichtet, leicht ein Unglück 
zustoßen könnte. Viele mussten durch gewaltsame Kämpfe hier ihr Leben lassen („ich hânz 
gehôrt und gesehn/daz hie vil liute ir lîp verlurn, die werlîche’n tôt erkurn.“, 250, 8-10). Die 
Frau rät Parzival, den Landstrich zu verlassen. Bevor das jedoch geschieht, erkundet sie sich 
danach, wo der Ritter die Nacht verbracht hat. Parzival schildert ihr eine überwältigende 
Burg, die in dieser einsamen Landschaft gebaut wurde. Die Frau zweifelt zunächst an seinem 
Aufenthalt in Munsalvaesche, da es nicht möglich ist, das Schloss mit menschlichen Sinnen 
wahrzunehmen, der „Anblick dieser Burg muß einem ohne Wissen geschehen“ („ez muoz 
unwizzende geschehen/swer immer sol die burc gesehen“, 250, 29-30). Als Parzival gesehene 
Wunder und schöne Damen erwähnt, ist sie sich sicher, dass der Reiter in der Gralsburg 
Munsalvaesche übernachtet habe. Sie erkennt nun Parzival an seiner Stimme und gibt sich als 
Sigune zu erkennen.  
Die Einöde, in der Sigune sich aufhält, ist ein bekannter literarischer Topos, der etwa 
in den Heiligenlegenden als Lebensraum der Eremiten und Büßer dient. Ungewöhnlicher ist 
die Tatsache, dass sie mit ihrem nun einbalsamierten Geliebten auf einem Lindenzweig sitzt. 
Aber auch dieses Motiv stammt direkt aus dem Pec., in dem Chrétien die Episode mit 
ausgesprochener Drastik beschreibt. In der französischen Vorlage liegt der Ritter mit einem 
abgeschlagenen Kopf im Schoß der Trauernden, die unter einer Eiche sitzt.  
Die von Wolfram vorgenommene Änderung, die die Originalszene in zwei Episoden 
(erste und zweite Sigune-Szene) teilt, ist sicher nicht zufällig. Die Tatsache, dass Sigune auf 
einer Linde sitzt, könnte als eine Anspielung auf die Legenden der Baumheiligen gedeutet 
werden (vgl. SCHWIETERING, 1920:142). Diese Textsorte des Erzbischofs Eustathius von 
41 
 
Thessaloniki war im ausgehenden 12. Jahrhundert auch in Westeuropa bekannt. Eine 
Zisterzienser Sammlung (um 1250) enthält die Erzählung von König Oswald und dem 
Eremiten Simon, der zwanzig Jahre lang auf einem Baum verbrachte (vgl. ebd.). Schwietering 
erinnert ebenfalls an ein Volksmärchen, in dem ein Mädchen in selbstgewählter Isolation auf 
einem Baum spinnt oder näht (ebd.). 
Eine weitere bedeutende Änderung hat Wolfram in der Wahl des Baumes 
vorgenommen und statt einer Eiche eine Linde in die Handlung eingeführt. Hildegard von 
Bingen beschrieb den Baum im Sinne der Viersäftelehre als sehr warmes Gewächs, dessen 
Wärme von den Wurzeln in die Zweige und Blätter aufsteigt (vgl. BIEDERMANN, 1989: 269). 
Konrad von Megenberg betonte, dass die Linde aufgrund des süßen Geruchs der Blüten und 
der herzförmigen Blätter das Sinnbild der Liebe schlechthin darstellt (vgl. von MEGENBERG, 
1994: 350). Unter der Linde wurde auch das Gericht abgehalten und sie galt als Marienbaum 
(vgl. WOELM, 2006: 109). Dies ist insofern von Relevanz, da Sigune nicht nur als Liebende 
auf dem Zweig sitzt, sondern auch als Richterin, die Parzivals Versagen in Munsalvaesche 
verurteilt.
36
 Da diese Verurteilung unter einer Linde stattfindet, zeigt sie, dass Sigune nach 
den Lehrsätzen der triuwe handelt und aus Aufrichtigkeit und Verbundenheit mit ihrem 
Cousin agiert. Ihre Verfluchung dient einer moralischen Didaxe Parzivals, deren wichtigste 
Botschaft das Erbarmen ist.  
Arthur B. Groos betonte 1968, dass das Bild einer Trauernden aus Liebe auf einem 
Baum dem Motiv der Turteltaube entspricht (vgl. GROOS, 1968:632). Auf diesen Topos greift 
Wolfram bereits im ersten Buch zurück, indem er über Belakanes Liebe zu Gahmuret 
schreibt. Nachdem sie der König von Anschouwe verlassen hat, verfällt die afrikanische 
Herrscherin ähnlich Sigune in tiefe Trauer: 
 
„ir freude vant den dürren zwîc, 
als noch diu turteltûbe tuot. 
diu het ie den selben muot: 
swenne ir an trûtscheft gebrast, 
ir triwe kôs den dürren ast.“ (57, 10-14) 
 
Belakane ist bereit, den christlichen Glauben anzunehmen, um ihren Mann zur Rückkehr zu 
bewegen, was jedoch nicht geschehen wird, sie bleibt mit ihrem neugeborenen Sohn Feirefiz 
zurück. In der zweiten Sigune-Szene wird das Motiv der Turteltaube bildhaft umgesetzt und 
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 Parzival verabsäumt in der Gralsburg, nach der Krankheit Anfortas zu fragen und somit sein Leiden zu 
beenden, obwohl er mehrere Hinweise erhält, diese Frage zu stellen. Parzival ist zu diesem Zeitpunkt noch nicht 
imstande, vorgegebene Lehrsätze anzuwenden („durch zuht in vrâgens doch verdrôz“, 239, 10). 
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durch Parallelen zum Topos der Baumheiligen deutlich sakralisiert.
37
 Belakane und Sigune 
stehen für zwei Typen der Liebe: die irdische und die spirituelle. Die kurze Beziehung 
zwischen Belakane und Gahmuret trägt einen deutlichen erotischen Charakter, und sie findet 
eine schnelle körperliche Erfüllung. Sigune, die dies nicht erfährt, fungiert als 
transzendentales Sinnbild der Liebe (vgl. zudem GROSS, 1968: 635). 
 
3.2.2. Dekonstruktion des höfischen Körpers 
 
Die körperliche Konnotation Sigunes wechselt in der zweiten Episode zwischen den 
Bezeichnungen frouwe und magt. Wenn Parzival die Klagende hört, spricht der Erzähler von 
der Stimme einer Frau („einer frouwen stimme“, 249, 12). Diese Zuweisung bezieht sich 
sowohl auf das Alter einer verheirateten Frau als auch auf den bereits erwähnten höfischen 
Gestus der Trauer. Wenn Parzival Sigune direkt anspricht, tituliert er sie als frouwe („frouwe, 
mir ist vil leit/iwer senelîchiu arebeit.“, 249, 27-28). Der Erzähler spricht von Sigune 
hingegen als Mädchen, magt/meide („vor im ûf einer linden saz/ ein magt (…)“, 249, 14-15 
und „der Wâleis zer meide sprach (…)“, 251, 25). Auch Sigune selbst betrachtet sich als magt, 
zu Parzival sagt sie: „dâ bin ichz diu magt(…)“, 252, 11). Zwischen der Wahrnehmung 
Parzivals und der Beschreibung des Erzählers sowie der Selbstwahrnehmung Sigunes besteht 
eine große Diskrepanz. Als Parzival schließlich erfährt, dass Sigune vor ihm sitzt, ist er mehr 
als verwundet über ihre körperliche Veränderung: 
 
„ôwê war kom dîn rôter munt? 
bistuz Sigûne, diu mir kunt 
tet wer ich was, ân allen vâr? 
dîn reideleht lanc prûnez hâr, 
Des ist dîn houbet blôz getân. 
zem fôrest in Brizljân  
sah ich dich dô vil minneclîch, 
swie du wærest jâmers rîch. 
du hâst verlorn varw unde kraft.“ (252, 27-253, 5) 
 
Sigune erscheint nun vor Parzival erblasst und kraftlos. Bei ihrer letzten Begegnung trug sie 
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 Beispiele der französischen Plastik des 13. Jahrhunderts zeigen Maria gemeinsam mit dem Jesuskind, das in 
der Hand einen Vogel hält, das Symbol der Seele, die zum Himmel aufsteigt, vgl. SCHILLER, 1980: 187-188. 
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noch lange, lockige, braune Haare, nun ist ihr Haupt kahl.
38
 Vor diesem Hintergrund kann 
sich die Bezeichnung magt nicht auf eine junge, unverheiratete Frau beziehen, sondern weist 
in Analogie zur Magd Gottes Maria auf ihr spirituelles Wesen hin. 
Der körperliche Verfall, der Sigune zwischen höfischer frouwe und metaphorischer 
magt verorten lässt, deutet auf einen Zustand der Liminalität, in dem sich Sigune befindet, 
fasst Larissa Schuler-Lang zusammen (SCHULER-LANG, 2014: 188). Im Sinne einer 
gesellschaftlichen Topographie positioniert Wolfram Sigune zwischen der Gralsburg 
Munsalvaesche und einer Einöde, also in einem Bereich, wo höfische Kultur an Wildnis 
grenzt (vgl. ebd.). Das „Schweben“ zwischen Himmel und Erde wäre ein weiterer Verweis 
auf die religiöse Metaphorik. 
Während Sigune sich in einem Schwellenzustand befindet, erreichte der Körper 
Schionatulanders durch die Einbalsamierung seiner Leiche den Status einer Reliquie. Die 
enge Umarmung, der stetige haptische Kontakt haben hier keinen intendiert erotischen 
Charakter, sondern spiegeln einen Umgang wieder, der für Gläubige üblich war. Diese zeigten 
mit Berührung oder Küssen eine innige Beziehung zu den Reliquien, aber eben im Rahmen 
eines religiösen Aktes. 
Zwar wird die Praktik des Einbalsamierens von Wolfram nicht näher geschildert, es ist 
jedoch anzunehmen, dass, ähnlich wie die Linde duftet, auch der konservierte Körper 
Schionatulanders wohltuende Gerüche diverser Öle verströmt. Wie sinnlich die Wirkung 
eines einbalsamierten Körpers sein konnte, wird am Beispiel von Isenharts 
Leichenkonservierung im Willehalm ersichtlich (Wh.,  451, 25-30). Wolfram beschreibt die 
Macht der Einbalsamierung, die das Fleisch, die Haut und die Beine, mögen sie tausend Jahre 
alt sein, frisch hält, als lägen sie erst eine Nacht da.  
 
3.2.3. Die Rede 
 
Während bei der ersten Begegnung am Felsenhang im Wald von Brizljân sich die 
Kontaktaufnahme zwischen Sigune und Parzival, aufgrund der tiefen Trauer der Frau, als sehr 
schwierig erweist, kommt es in der zweiten Szene bald zu einem Gespräch. Auch bei diesem 
Dialog ist Sigune so intensiv in ihre Klage vertieft, dass sie sich kaum für die Anteilnahme 
Parzivals bedanken kann. Wie bereits dargelegt, erklärt sie Parzival, dass er in einer 
gefährlichen Gegend angekommen ist, und fragt ihn beinahe beiläufig: „saget ê, wâ sît ir hînt 
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 Schwietering vertritt die Meinung, dass der kahle Kopf Sigunes auf ihr Dasein als Eremitin hindeutet, vgl. 
SCHWIETERING, 1920: 141. 
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gewesn?“ (250, 12). Es ist die erste von zwei entscheidenden Fragen, die um den Besuch 
Parzivals in Munsalvaesche kreisen und das Ziel dieser zweiten Zusammenkunft von Beginn 
an andeuten.  
Wie Sigune die Gralsburg und ihre Bewohner beschreibt, relativiert die Perzeption 
Parzivals, der lediglich den äußeren Reichtum des Baus wahrnimmt („mit aller slahte 
rîchheit“, 250, 15). Dass ihre Skepsis gegenüber der Erkenntnisfähigkeit des jungen Ritters 
berechtigt ist, beweist ihr kurzer Bericht über die Genealogie der Gralsfamilie, der zeigt, was 
Parzival nicht gesehen hat bzw. nicht gesehen haben konnte. Die Mitglieder der 
Gralsgesellschaft sind nach ihren Worten von Tod, Krankheit und Kummer gezeichnet. 
Frimutel (ihr Großvater) starb als Minneritter in einer Tjost. Sein Bruder Trevrizent lebt als 
Eremit, um seine Sünden zu büßen. Und Anfortas, den Parzival im Schloss bereits 
kennenlernte, kann weder reiten, gehen noch stehen und ist an sein Bett gebunden. Dass 
Sigunes Rede auf völliges Unverständnis Parzivals stößt, zeigt seine Antwort: „grœzlîch 
wunder ich dâ sach,/unt manege frouwen wol getân.‘“, 251, 26-27).  
Sigune erkennt den Jüngling an seiner Stimme, und voll Hoffnung, dass er das Leiden 
Anfortas mit einer Frage beenden haben könnte, versetzt er sie in eine euphorische Stimmung: 
 
„Dô sprach si 'du bist Parzivâl. 
nu sage et, sæhe du den grâl  
unt den wirt freuden lære? 
lâ hœren liebiu mære. 
Ob wendec ist sîn freise, 
wol dich der sælden reise! 
wan swaz die lüfte hânt beslagen, 
dar ob muostu hœhe tragen: 
dir dienet zam unde wilt, 
ze rîcheit ist dir wunsch gezilt.'“ (251, 29-252, 8) 
 
Bereits in diesem Augenblick betrachtet Sigune Parzival als den kommenden Gralskönig, und 
das explizit im Sinne der religiösen Metaphorik. Seine Majestät (hœhe) wird über den 
irdischen Bereich ragen, als Herrscher übt er seine Macht über alles Zahme und Wilde aus, 
und die Reise nach Munsalvaesche wird sich schließlich als selig erweisen und ihm das 
höchste Glück, den Segen Gottes (sælde) bringen. Es fällt eine weitere bedeutende Frage, ob 
Parzival Anfortas und den Gral gesehen hat.  
Der Erzähler schildert nicht, wie Parzival auf die Lobpreisung Sigunes reagiert, von 
seiner Gegenfrage lässt sich jedoch schließen, dass er verwundert ist: „'wâ von habt ir mich 
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erkant?'“ (252, 10). Sigune erinnert ihn an die letzte gemeinsame Begegnung und erläutert 
diesmal genauer die familiären Beziehungen, die sie verbinden. Parzival erfährt, dass seine 
Mutter Herzeloyde die Schwester Schoysianes war, Sigunes Mutter. Während in ihrem erstem 
Gespräch Schionatulander einen wesentlichen Gegenstand ihrer Unterhaltung bildete, 
reflektiert Sigune diesmal deutlicher den Verlust ihres Geliebten und ihren Schmerz.  Sie 
thematisiert die Nähe zwischen den beiden Geliebten („ich hânn alhie“, 252, 20), die sie so 
schmerzt und immer wieder aufs Neue an seinen tragischen Tod erinnert. Die im ersten 
Dialog angedeutete Frage nach ihrer Schuld wird hier nicht weiter aufgegriffen. Viel stärker 
reflektiert sie, dass der Tod Schionatulanders gottgewollt ist: „nu prüeve nôt/die mir got hât 
an im gegebn,/daz er niht langer solde lebn“, 252, 20-23). 
Parzival fühlt auch diesmal mit Sigune mit, und um ihr Leid erträglicher zu machen, 
bietet er ihr an, Schionatulander gemeinsam zu begraben und damit den schmerzlichen 
Abschiedsprozess zu beenden. Parzival zeigt sich damit mit der gesellschaftlichen Ordnung 
vertraut und legt mit diesem Vorschlag Sigune in weiterer Hinsicht nahe, nach einem 
„ergetzens“, einem Ersatz zu suchen (253, 15).39 Nicht nur Sigune hält wenig von diesem 
Angebot und bricht sofort in Tränen aus. Der Erzähler erinnert die Leser an Lûnete, die ihrer 
Herrin die Heirat mit dem Mörder ihres Mannes vorschlug.   
Sigune bringt das persönliche Motiv in diesem Dialog zu Ende und wendet sich einem 
Schwert zu, das Parzival an seiner Seite trägt und das er von Anfortas in der Gralsburg 
erhalten hat (253, 19-254, 30). Sigune verrät ihm, dass die Waffe, die der Schmied Trebuchet 
gefertigt hat, nicht zu brechen ist, solange ihr Besitzer über der Klinge einen Zauberspruch 
ausgesprochen hat. So kann aber ein Unwissender das Schwert nur einmal benutzen. Bricht es 
bei seiner zweiten Verwendung und werden die Teile nebeneinander zusammengesetzt, mit 
dem Wasser der Quelle Lac bei Karnant befeuchtet, kann die Waffe repariert werden. Das 
Schwert wird tatsächlich in der Hand Parzivals zerbrechen und mit der Kraft des Quellwassers 
von Karnant wieder zusammengesetzt werden, wie der Erzähler im IX. Buch berichtet (434, 
25-30). Sigune ahnt also bereits, dass Parzival den Zauberspruch nicht kennt, und hilft ihm als 
besorgte Wegweiserin. Wiederholt macht sie den Ritter darauf aufmerksam, dass er zu einem 
siegreichen Kämpfer werden wird (254, 21-22), dass er eine höhere Stellung als der gesamte 
Adel besitzen (254, 25) und dass er, das Entscheidende, die Krone des Heils tragen wird (254, 
24). Sigune zeichnet ihn also nicht nur als einen exemplarischen Ritter und Herrscher, 
sondern als den Auserwählten Gottes. Wolfram präsentiert Sigune als eine entscheidende 
Quelle im Prozess der Selbstfindung Parzivals, den er seit ihrer ersten Zusammenkunft 
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durchschreitet. Dass dieser Prozess erst in der Anfangsphase steckt, bestätigt das Geständnis 
des Jünglings, dass er in Munsalvaesche Anfortas keine Frage stellte. 
So hoffnungsvoll und enthusiastisch sich Sigune zuvor zeigte, so groß ist ihre 
Enttäuschung und ihr Entsetzen, wie wenig Mitgefühl Parzival in der Gralsburg zeigte. Bevor 
sie den Dialog mit ihrem Cousin abbricht, verflucht sie den Ritter wirkungsvoll: 
 
„ôwê waz wolt ir zuo mir her? 
gunêrter lîp, verfluochet man! 
ir truogt den eiterwolves zan, 
dâ diu gallein der triuwe 
an iu bekleip sô niuwe. 
iuch solt iur wirt erbarmet hân, 
an dem got wunder hât getân, 
und het gevrâget sîner nôt. 
ir lebt, und sît an sælden tôt.“ (255, 12-19) 
 
Es sind die beiden wichtigsten höfischen Tugenden, die in dieser Rede fallen und gegen die 
Parzival verstoßen hat: triuwe und sælde. Da Parzival jedoch die Anschuldigungen nicht 
versteht, ist anzunehmen, dass er die zentrale Rolle dieser Tugenden in einer ritterlich-
höfischen Gesellschaft noch nicht begreift. Solange dieser Zustand der Unwissenheit anhält, 
kann Parzival auch seine Beziehung zu Gott und den Menschen nicht ordnen. 
 
3.3. Sigune in der Klause 
3.3.1. Der Raum 
 
Eine neu gebaute Klause
40
 und eine darunter fließende Quelle bemerkt Parzival, während er in 
einem Wald reitet. Eine dichte Wildnis umgibt das Gebäude, und kein Weg führt dorthin. Der 
Erzähler beschreibt die bescheidene Behausung folgendermaßen: 
 
„diu klôs was freuden lære, 
dar zuo aller schimpfe blôz: 
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 Bereits in der lateinischen Literatur des 10. Jahrhunderts (auf der Basis syrischer und griechischer 
Heiligenviten  des 4. und 5. Jahrhunderts) wird die Klause eines Einsiedlers in der Wildnis zum Sinnbild der 
Abkehr von der irdischen Welt. Als Gegenort zur Klause fungiert in diesen Texten bereits der städtische Raum, 
der als gefährlich und voll Verführungen gezeichnet wird. Dieser Gegensatz ist etwa in dem Lesedrama 
Abraham der Hrotsvit von Gandersheim zu beobachten, in dem das fromme Mädchen Maria zunächst bei ihrem 
Onkel, dem Eremiten Abraham lebt. Nachdem Maria gesündigt hat, flüchtet sie in die Stadt, wo sie als Dirne 
ihren Lebensunterhalt verdient, vgl. HROTSVIT VON GANDERSHEIM, 1973: 222-237. 
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er vant dâ niht wan jâmer grôz. 
er gert ir anz venster dar.“ (437, 16-19) 
 
Im Inneren der Klause befindet sich ein Sarkophag, in dem Schionatulander begraben liegt. 
Die ursprüngliche Isolierung Sigunes zunächst in einer Felslandschaft, dann auf der Linde, 
jedes Mal in einer menschenleeren Wildnis, wird gesteigert, denn Sigune ist nun völlig 
eingemauert und kann nur durch ein vergittertes Fenster mit der Außenwelt kommunizieren. 
Wolfram schafft in der dritten Sigune-Szene eine räumliche Struktur, die nochmals den 
Schwellenzustand Sigunes manifestiert. Denn der Ort, an dem sie nun lebt, steht sowohl im 
Zeichen der geistlichen Kontemplation und des Rückzugs von allem Weltlichen als auch des 
Todes, den das Grab Schionatulanders und die eingemauerte Klausnerin kennzeichnet. Es ist 
die letzte Existenzstufe vor dem Tod Sigunes, die sie ausschließlich dem Jenseits widmet, in 
der sie am Grab ihres Geliebten wacht und betet. Die sakrale Überhöhung ihrer Gestalt 
inszeniert Wolfram durch die Einführung der fließenden Quelle. In den lateinischen 
Heiligenlegenden und Viten bereits des 9. und 10. Jahrhunderts werden diese als heilige Orte, 
wo Wunder vollbracht werden, geehrt. So fließt etwa in der dialogisierten Legende Gongolf 
der Hrotsvit von Gandersheim eine zuvor versiegte Quelle und wird zum wundertätigen Ort, 
den Kranke und Hilfsbedürftige aufsuchen. Das Wasser beginnt zu fließen, nachdem Gongolf, 
ein Adeliger, der sein Leben in ehelicher Keuschheit und Frömmigkeit verbringt, Gott um 
Wasser bittet. Nachdem der tugendhafte Jüngling von seiner untreuen Frau und ihrem 
Geliebten, einem Geistlichen, umgebracht wurde, verehrt ihn das Volk als Heiligen und 
pilgert zu seinem ebenfalls wundertätigen Grab (vgl. HROTSVIT VON GANDERSHEIM, 1973: 99-
112). 
Die Wolframsche Quelle wird zwar nicht in der epischen Breite des Gongolf 
beschrieben, durch ihre biblische Konnotation ist sie jedoch auch hier ein Sinnbild des 
spirituellen Lebens. Wie die Quelle in Gongolf die Durstigen mit Wasser versorgt, so versorgt 
auch Moses die Israeliten mit Quellwasser, das auf wunderbare Weise einem Felsen 
entspringt. In seinen patristischen Texten vergleicht etwa Just Christus mit einem schönen 
Felsen, dem das Wasser des Lebens (der Glaube) entspringt (vgl. JÁSZAI, 1970: 24). 
Während die vorherigen Schauplätze völlig isoliert dastanden, besteht in dieser Szene 
erstmals eine Verbindung mit Munsalvaesche. Kundrie versorgt Sigune einmal wöchentlich 
mit Nahrung. Dies geschieht jeden Freitagabend, also am Tag der Kreuzigung und des Todes 
Christi („alle samztage naht“, 439, 3), was darauf hindeuten könnte, dass es sich nicht um 
gewöhnliche Speisen handelt, sondern um Kommunion. Der Text gibt jedoch keine genaueren 
Hinweise auf die Art der Nahrung.  
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Auch wenn das Dasein Sigunes als Klausnerin religiös überhöht ist, besitzt ihre 
Darstellung realhistorische Züge. Der Historiker Herbert Grundmann bemerkt, dass die Buße 
Sigunes einen Erfahrungsbereich wiedergibt, der im Rahmen der höfischen Frömmigkeit zu 
verorten ist und nicht nur als eine metaphorische Geste zu verstehen ist (vgl. GRUNDMANN, 
1963: 87). 
3.3.2. Auflösung des höfischen Körpers 
 
Die dritte Episode berichtet vom weiteren körperlichen Verfall Sigunes. Die einst vollen, 
roten Lippen sind erbleicht, sodass die Frau einer Toten immer ähnlicher wird, während 
Schionatulander seine Schönheit bewahrt (804, 28-29). 
 
„ir dicker munt heiz rôt gevar 
was dô erblichen unde bleich, 
sît werltlîch freude ir gar gesweich. 
ez erleit nie magt sô hôhen pîn: 
durch klage si muoz al eine sîn.“ (435, 26-30) 
 
Die körperliche Destruktion Sigunes wird noch zusätzlich dadurch verstärkt, dass Parzivals 
Haut vom Erzähler explizit als strahlend hell („vil liehtez vel“, 440, 27) beschrieben wird. Die 
trügerische Schönheit des menschlichen Körpers reflektierte Wolfram kritisch bereits im VI. 
Buch. Es ist Kundrie, die auf den Gegensatz zwischen körperlicher Vollkommenheit und 
innerer Unzulänglichkeit Parzivals verweist: „gunêrt sî iwer liehter schîn/und iwer manlîchen 
lide“ (315, 20-21). Kundrie verflucht den hellen Schein seines Körpers und seine starken 
Glieder, nachdem Parzival es verabsäumt, nach Anfortas Krankheit zu fragen. Die gebildete 
Gralsbotin Kundrie besitzt hingegen einen schauderhaften tierischen Körper, versehen mit 
Bärenohren, Schweineborsten und Eberzähnen. Es zeichnen sie dabei jene Eigenschaften aus, 
die Parzival noch fehlen: Mitgefühl und wahre triuwe. Parzival beschuldigt sie der Sünde und 
verflucht sie öffentlich in der Anwesenheit des Königs Artur. Während in der klassischen 
höfischen Literatur die äußere Schönheit und innere Vollkommenheit in der Regel eine 
Einheit bilden, scheint Wolfram diese Symbiose zu hinterfragen (vgl. BUMKE, 2004: 76-77). 
Allerdings hat dieser Gegensatz in der dritten Sigune-Szene einen marginalen Charakter. Von 
Bedeutung ist, dass Sigune diesmal Parzival nicht an seiner Stimme, sondern an seiner 
strahlenden Haut erkennt, womit sein Auserwähltsein erneut betont wird. 
Der Wandel Sigunes von der höfischen Dame zur Klausnerin wird auch durch die 
Schilderung der Kleidung betont. Der Erzähler verweist auf das bescheidene graue Kleid und 
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ein grobes, wenig hautfreundliches Unterhemd aus Rupfen („si truog ein hemde hærîn/under 
grâwem roc zenæhst ir hût“, 437, 24-25), die Sigune trägt. Weder im Tit. noch im Pz. wurden 
die Kleidungsstücke Sigunes ausführlich beschrieben, wie dies etwa im Fall Kundries, die 
kostbare flandrische Stoffe und französische Mäntel trägt, geschieht. Umso bezeichnender ist 
dieser Hinweis, der Sigunes Hinwendung zum Dasein einer Klausnerin betont. 
Als Symbol der Treue trägt Sigune seit dem Tod Schionatulanders einen Ring, der 
jedoch erst in dieser Szene thematisiert wird: 
 
„si sprach 'disen mähelschaz 
trag ich durch einen lieben man, 
des minne ich nie an mich gewan 
mit menneschlîcher tæte: 
magtuomlîchs herzen ræte 
mir gein im râtent minne.' 
si sprach 'den hân ich hinne, 
des kleinœt ich sider truoc, 
sît Orilus tjost in sluoc. (…)” (439, 22-30) 
 
Die besondere Rolle der Beziehung zwischen Sigune und Schionatulander äußert sich durch 
die Tatsache, dass ihr Ehebund direkt vor Gott beschlossen wurde. Im 13. Jahrhundert war die 
kirchliche Trauung bereits üblich und der Ringtausch obligatorisch (vgl. KOCHER, 2008:1221-
1223). Die Ringe wurden während der Zeremonie vom Priester gesegnet, was den 
symbolischen Charakter des Bundes akzentuierte. Darauf, dass Sigunes Eremitentum 
alternative Formen der laikalen Frömmigkeit demonstriert, wurde bereits verwiesen. Sie 
besucht nicht nur keine Messe in der Kirche, sondern schließt selbst den Ehebund vor Gott, 
was sie mehrmals betont:  
 
„er ist iedoch vor gote mîn man. 
ob gedanke wurken sulen diu werc, 
sô trag ich niender den geberc 
der underswinge mir mîn ê.“ (440, 8-11) 
 
Diese Ehe erklärt sie für rechtskräftig vor Gott und die Klause (und das Grab 




3.3.3. Die Rede 
 
Die direkte Rede Sigunes in dieser Szene zeigt ein völlig verändertes Bild der Figur. Während 
sie zuvor als Ratgeberin, Begleiterin und Richterin Parzivals auftrat und ein offensives 
Selbstbild zeigte, erscheint sie in der Klause in sich zurückgekehrt, demütig und passiv. 
Parzival erlebt eine bescheidene und scheue Sigune, die sich nun dem Ritter auch verbal 
unterordnet. Zum ersten Mal tituliert sie den  Ritter als „Herr Parzival“ und wird sogar zum 
Opfer seiner ironischen Bemerkungen, die sie mit stoischer Ruhe zurückweist: 
 
„si sprach 'het iwer rede kraft,  
ir wolt mich velschen gerne. 
swenne ich nu valsch gelerne, 
sô hebt mirn ûf, sît ir dâ bî. 
ruochts got, ich pin vor valsche vrî: 
ich enkan decheinen widersaz.'“ (439, 16-21) 
 
Ruhig und doch bestimmt ist die Antwort Sigunes. Sie gibt Parzival zu verstehen, dass seine 
beleidigenden Worte sie nicht verletzten können. Parzivals Bemerkung richtet sich auf den 
Ring, den Sigune trägt, mit dem ironischen Subtext, dass „klôsnærinne und klôsnære/die 
solten mîden âmûrschaft.“ (439, 14-15). Was dieser Anschuldigung folgt, ist eine große 
Liebeserklärung Sigunes an Schionatulander, die in dieser Form zu seinen Lebzeiten das 
Mädchen nie geäußert hat. Sigune erklärt, dass sie keine Schwindlerin ist und der Ring ein 
Zeichen einer Liebe ist, die über den Tod hinaus reicht, also ein Symbol der rehten minne 
(440, 3). Dadurch wird eine Verbindung zur Botschaft Titurels der wâriu minne mit triuwen 
hergestellt und dieses Vermächtnis innerhalb der Gralsgesellschaft realisiert: 
 
„Mîner jæmerlîchen zîte jâr 
wil ich im minne gebn für wâr. 
der rehten minne ich pin sîn wer, 
wand er mit schilde und ouch mit sper 
dâ nâch mit ritters handen warp, 
unz er in mîme dienste erstarp. 
magetoum ich ledeclîche hân: 
er ist iedoch vor gote mîn man.“ (440, 1-8) 
 
Das Bild der betenden Sigune am Grab Schionatulanders, ihre Hinwendung zu Gott und 
Verbindung mit der Gralsburg durch Kundrie zeigen ihre Nähe zu Gott und signalisieren eine 
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baldige Erlösung. Sie spricht bereits in dieser Szene von einer spirituellen Vereinigung mit 
Schionatulander („Schîânatulander/ist daz eine, dez ander ich“, 440, 18-19), bevor ihre 
Gebeine in der vierten Szene tatsächlich gemeinsam bestattet werden. 
Im weiteren Verlauf des Dialogs zeigt sich auch Parzival von seinem Versagen in 
Munsalvaesche und der Trennung von seiner Frau Kondwiramurs gezeichnet, zu der er eine 
tiefe Liebe vor Sigune bekräftigt (441, 6-9). Er zeigt ihr ein Inneres, das von Trauer, Schmerz 
und Mitgefühl erfüllt ist und bittet die Cousine um Versöhnung. Auch diesmal zeigt Sigune 
ihre Milde und bietet Parzival ein Friedensangebot an. Gleichzeitig erinnert sie den Cousin an 
seine Verfehlung in der Gralsburg (441, 18-30). Parzival erkannte mittlerweile sein Scheitern 
vor König Anfortas und bittet erneut Sigune um Hilfe. Diesmal zeigt sie ihm keinen Weg, 
sondern verweist auf Christus selbst, der ihn weiterführen wird. Einen kleinen Hinweis wird 
sie ihm doch noch geben und zeigt dem Ritter jene Stelle, an der Kundrie ihren Esel an einem 
Baum festmacht. Kundrie verließ Sigune erst vor kurzem, sodass die Chance groß ist, sie auf 
dem Weg zu erreichen. Parzival bricht unverzüglich auf.  
Parallel zur religiösen Wandlung Sigunes kann man an den Dialogen dieser Szene 
einen Reifeprozess Parzivals beobachten. Der höfische Gestus ist dem Ritter nun völlig 
vertraut (437, 9-15). Bei seiner Ankunft bei der Klause, nachdem er feststellt, dass darin eine 
Frau wohnt, steigt er bald vom Pferd. Er beteuert sogar, dass dies zu spät geschehen sei. 
Bevor er weitere Fragen an Sigune richtet, stellt er seinen Schild hin und bindet sein Schwert 
ab. Den höfischen Regeln entsprechend, nehmen beide Platz jeweils an einer Bank in und 
außerhalb der Klause.  
Während Parzival nun den höfischen Lehrsätzen vorbildlich folgen kann, zeigt sein 
Misstrauen gegenüber Sigune, dass seine Wahrnehmung und sein Mitgefühl nach wie vor 
gestört sind. Die ironischen Verweise auf Sigunes Trauring zeigen diese Schwäche deutlich. 
Erst nach Sigunes Bekräftigung ihrer wâriu minne erzählt Parzival von seiner Liebe zu 
Kondwiramurs und dem Trennungsschmerz. Er öffnet sich Sigune also in kleinen Schritten, 
und das Ziel der beiden ist gänzlich auf den Gral und die Suche nach der Gralsburg 
ausgerichtet. Die parallel verlaufenden Wege zu Gott werden einerseits durch Sigune und ihr 
absolutes Vertrauen in Gott, andererseits den Zweifel Parzivals manifestiert. 
 
3.4. Sigunes Tod 
3.4.1. Der Ort 
 
Während die zweite Sigune-Szene am frühen Morgen stattfindet, verabschieden sich Parzival 
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und seine Frau Kondwirarmurs in der vierten Episode von der toten Sigune am späten Abend 
(„sâbents spâte“, 804, 22). Die zweite Szene läutert den Buße- und Läuterungsprozess 
Sigunes ein, in der vierten wird dieser Vorgang und ihr irdisches Leben abgeschlossen. Durch 
die Einführung der Tageszeiten in die Handlung nimmt das gesamte Universum auf 
allegorische Weise an ihrem Schmerz und ihrem Tod teil. Eine dramaturgische Klammer hält 
die einzelnen Episoden der religiösen Wandlung auch in zeitlicher Hinsicht zusammen.  
Parzival und sein Gefolge müssen eine der Wände der Klause durchbrechen, um in 
den Innenraum zu gelangen. Sie finden dort die Tote kniend vor dem Sarkophag ihres 
Geliebten. Der Cousin Sigunes befiehlt den Grabstein der Gruft zu heben und die Tote neben 
Schionatulander zu bestatten. Kondwiramurs beklagt laut stark ihre einstige Spielfreundin aus 
Brubarz, sodass auch in personeller Hinsicht sich der Kreis schließt. Weder werden weitere 
Reaktionen der Anwesenden beschrieben noch der Raum. Mit der Klage Kondwiramurs führt 
der Erzähler die Handlung zurück zur Genealogie der Gralsfamilie, sodass sich ein neuer/alter 
literarischer Raum öffnet. Es wird darauf verwiesen, dass Kondwiramurs einen Teil ihrer 
Kindheit bei ihrer Tante und Mutter Sigunes, Schoysiane, verbracht hat. Schoysiane ist 
wiederum die Schwester Herzeloydes, der Mutter Parzivals. Dadurch wird die Verbindung 
zwischen Kondwiramurs und Parzival bereits in ihrer Kindheit angelegt. Kardeiz, der Sohn 
der beiden, wird nun von Kiot, dem Vater Sigunes erzogen, der als Eremit lebt. Ähnlich wie 
die Einführung der Familiengeschichte des Gralsgeschlechts, so wird auch ihr Abschluss 
lapidar zusammengefasst. 
Die gesamte Szene, die nur wenige Verse umfasst, besitzt keine direkten Reden. Die 
Klage Kondwiramurs ist die einzige Stimme, die den stillen Raum erfüllt und die Handlung 
auf eine weitere epische Ebene überführt. Im Raum der Klause erlischt jede Aktivität. Die 
fließende Quelle taucht nicht mehr in der Deskription des Schauplatzes auf. Wie Michel de 
Certeau feststellte, werden das Grab (zu dem die Klause wird), die toten Körper zum Ort 
schlechthin.  
 
3.4.2. Der Leib 
 
Nachdem die höfischen Körper Sigunes und Schionatulanders völlig dekonstruiert und zu 
Leibern im Sinne von Hüllen der Seele wurden, besteht offenbar für Wolfram keine 
Notwendigkeit mehr, sich ihnen zuzuwenden. Hier besteht eine Diskrepanz zwischen der 
Darstellung der Leiche Schionatulanders, die als Leib Christi in der ersten Sigune-Episode 
inszeniert wurde, und dem realen, toten Leib. Dies zeigt, wie stark das Liebespaar auf der 
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allegorischen Ebene des Pz. verortet ist. Als Repräsentanten der Idee der wâriu minne mit 
triuwen sind sie von zentraler Bedeutung für die Gralsgesellschaft, ihre toten Leiber verdienen 
kein Interesse mehr, weil ihre transzendentale Vereinigung bedeutender ist. 
Was den modernen Leser an der Szene der Vereinigung von Sigune und 
Schionatulander überrascht und sogar irritiert, ist die vollkommene Missachtung ihres Leibes. 
Während die einbalsamierte Leiche Schionatulanders weiterhin jugendliche Schönheit 
kennzeichnet, wird der Leib Sigunes nicht beschrieben. Der Erzähler erwähnt nur, dass der 
Körper in der Position einer Betenden gefunden wurde. Die Betonung der Schönheit 
Schionatulanders und die Missachtung des weiblichen Leibes verweist auf  Wolframs 
allgemeine Geringschätzung des weiblichen Geschlechts. Der Erzähler macht deutlich, dass 
die überwiegende Zahl der Frauen schlecht ist (auf den problematischen Charakter Sigunes 
wurde bereits verwiesen). Als Herrscherinnen sind sie ihren Aufgaben nicht gewachsen (so 
benötigt Belakante die Hilfe Gahmurets). Nach dem Vollzug der Heirat übernehmen die Ritter 
die Macht über ihre Länder. Den Frauen wird die Rolle der liebenden Ehefrau und Erzieherin 
von Mädchen zuteil. So erweist sich Herzeloyde als schlechte Erzieherin ihres Sohnes, 
während in der Kindheit Sigunes sie eine strenge und doch vorbildliche Rolle erfüllte.  
Der Handlungsraum, nicht nur jener der Herrscherinnen, ist eng bemessen (eine 
Ausnahme bildet Orgeluse, die als starke Machthaberin gezeichnet wird). Herzeloyde 
zeichnet in ihrer Werbung um Gahmuret und ihrer Entschlossenheit, sich von der höfischen 
Gesellschaft nach dem Tod ihres Mannes abzuwenden, eine Sonderrolle aus. Auch wenn 
Sigune einen ähnlich entschlossen Weg geht, zeigt ein Vergleich beider Frauengestalten, dass 
Wolfram Sigune auf einer metaphorischen Ebene betrachtet (zu Parallelen der beiden Frauen-
Figuren vgl. auch GIESE, 1952: 48).  
Bezeichnend für die Schilderung der alternativen Frömmigkeit Sigunes bzw. der 
Gralsgesellschaft ist, dass Wolfram völlig auf die Darstellung eines Trauerzeremoniells 
verzichtet, das zu Beginn des 13. Jahrhunderts doch bereits Usus war (vgl. Ariès, 2002: 216). 
Die übliche Praxis des Einhüllens in Tücher spielt in der Szene keine Rolle. Von dem 
traditionellen Zeremoniell wurde lediglich die Wehklage Kondwiramurs abgeleitet, die 
Wolfram aber eher aus inhaltlichen Gründen wählt, um vom Tod Sigunes zur Genealogie des 
Gralsgeschlechts überzuleiten. 
 
3.4.3. Das Schweigen 
 
Nachdem die Klause endgültig zu einem Grab geworden ist und die Körper durch den Tod die 
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Sprechfunktion verlieren, erfüllt die gesamte vierte Szene ein Schweigen, das heißt, keine der 
anwesenden Personen wird mit direkter Rede ausgestattet. Das Schweigen begleitet die 
Gestalt Sigunes seit der ersten Episode. In der Felskulisse beantwortet sie die Fragen 
Parzivals erst in jenem Moment, indem der Ritter feststellt, dass Schionatulander tot ist. 
Auf der Linde bricht Sigune jeden weiteren Dialog ab, nachdem das Versagen Parzivals 
offenbart wird. In der Klause herrscht die Stille des Gebets, die nur kurz durch die Begegnung 
mit Parzival unterbrochen wird.  
An die Stelle des höfischen Sprechens treten die schmerzvolle Klage und das 
Schweigen, das aber beredt ist, auf. Es verweist immer wieder auf die Erkenntnisfähigkeit 
bzw. -unfähigkeit Parzivals, es hat eine Signalfunktion für Parzival. Die deutliche 
Gegenüberstellung des geschwätzigen Ritters und der schweigsamen Trauernden zeigt auch 
die Macht des Schweigens. 
Dass Schweigen Verlust bedeuten kann, erfährt Parzival bereits in seiner Kindheit, als 
er Vögel erschießt, die vorher laut sangen. Mireille Schnyder stellt fest, dass der Text auf das 
Verstummen der Vögel nicht eingeht, sondern lediglich auf die Wahrnehmung Parzivals 
verweist. Schnyder schreibt: „Die Leere des Todes, als Absenz von Klang, wird im Text 
reproduziert, indem sie nicht auch nur mit einem Wort bezeichnet wird.“ (vgl. SCHNYDER, 
2003: 114). 
Der Tod einer Figur bedeutet aber auch ein Schweigen in der Erzählung (vgl. ebd.). So 
wird oft der Sterbeprozess, aber nicht der Tote beschrieben, wie das Beispiel Vivianz‘ im Wh. 
(Wh., 69, 17) beweist. Sobald der Held tot ist, besteht keine Notwendigkeit, über ihn zu 
berichten. 
4. Abschließende Bemerkungen zu Raumkonstruktionen in Titurel und 
Parzival 
 
Zu Beginn der vorliegenden Arbeit wurde die These aufgestellt, dass bei der Lesart der 
Sigune-Figur vom Tit. zum Pz. der bestehende Raum, im Sinne von Michel de Certeau, 
kontinuierlich zum Ort transformiert wird. Bezeichnend ist, dass die Räume (ob als 
Territorium eines Reiches, als Waldstück oder als Innenraum) in beiden Werken, in denen 
Sigune anwesend ist, eine ephemere Kategorie bilden. Die Königshöfe im Brubarz und 
Konvoleiz des Tit. werden nicht in ihrer Materialität beschrieben, sondern sie dienen dem 
Verfasser lediglich als Projektionsfläche für den Diskurs höfischer Tugenden. 
Die Rezipienten erhalten keine Informationen, weder über die Architektur der Städte 
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noch über Aktivitäten und Handlungen, die dort vollzogen werden. Dabei erscheint Konvoleiz 
noch bei der Ankunft Gahmurets im zweiten Buch des Pz. als eine wehrhafte Anlage, deren 
bauliche Details aus Waffen konstruiert wurden. Die chaotischen Verhältnisse und brutalen 
Kämpfe, die während des Turniers rund um die Burg herrschen, werden zum Zeichen einer 
Krise der höfischen Werte – dies geschieht ausgerechnet in einer Stadt, die als die Hauptstadt 
der Treue bezeichnet wird.  
Das Kanvoleiz des Tit. hingegen wird zum anonymen Schauplatz einer Kinderliebe, 
eines minne-Diskurses und schließlich einer schmerzvollen Trennung (zur Kinderliebe vgl. 
SAGER, 2003: 267-291 sowie SAGER, 2003: 97-108). Zuvor war bereits Brubarz als Ort der 
Freundschaft zwischen Sigune und Kondwiramurs fixiert, gleichzeitig aber als  Platz des 
Todes (des Königs Tampunteires) markiert. An die Stelle der Festigkeit der Schauplätze treten 
Stimmungen, fatalistische Vorahnungen, die mit Ausführungen abstrakter Begrifflichkeiten 
gepaart sind. Die Zurücksetzung der Handlung in Kanvoleiz und der Fokus auf den minne-
Diskurs machen diesen Schauplatz in erster Linie zu einem literarischen Raum. Der Tit. ist die 
erste höfische Erzählung, die nicht wie üblich in Reimpaarversen, sondern in vierzeiligen 
Strophen verfasst wurde und dadurch mit der Kanzone-Form der französischen Liedlyrik 
verwandt ist (vgl. FUCHS-JOLIE, 2003: 21-22). Die Textstruktur ist von einer ungeordneten 
Dynamik bestimmt: Die Verse sind zu kurz oder zu lang, die Grenze zwischen einzelnen 
Motiven kaum zu bestimmen, sodass Verkürzung und Übergang unmittelbar nebeneinander 
stehen.  
Wenn die literarischen Räume des Tit. fragmentarische Erzählungen, Reflexionen oder 
abgebrochene Handlungen bestimmen, so beherrschen die Schauplätze des Pz. religiöse 
Allegorien. Sigune wird darin zu einer statischen Heiligen inszeniert, deren Präsenz mit der 
Medialität eines Andachtsbildes vergleichbar ist. Auch hier wird die Handlung auf ein 
Minimum reduziert und werden Momente des Schweigens und des Gebetes eingeführt. Es ist 
lediglich Parzival, der in diese Orte eindringt und ihre Stabilität für einen Augenblick stört. 
Für ihn sind sie (wenn auch unbewusst) auf seinem Weg der religiösen Läuterung zum 
Gralskönig unabdingbar, da er durch Sigune die Tugenden des Mitgefühls und der wâriu 
minne lernt. Sie ist die erste Verwandte, die er nach seinem Aufbruch aus Soltane trifft, und 
die erste Person, der er nach seinem Besuch in Munsalvaesche begegnet. Sigune stirbt erst 
dann, nachdem Parzival zum Gralskönig gewählt wurde (vgl. hierzu WELTER, 1970: 211). Am 
Beispiel seiner Cousine lernt er, dass er Gott seinen Willen nicht aufzwingen kann, sondern 
sich dem Willen des Schöpfers beugen muss.   
Die Radikalität der Darstellung der Räume in Tit. und Pz. liegt darin, dass diese 
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verdichtet oder verkürzt werden, auf eine zu hinterfragende Tugend oder eine momenthafte 
Aktion. Neben dem minne-Diskurs sind es vor allem akustische Signale, wie die Wehklagen 
Sigunes und Kondwiramurs oder das Bellen des Bracken, die wie Alarmsignale funktionieren 
und den weiteren Ablauf der Handlung von Anfang an bestimmen (meistens im fatalistischen 
Sinne). Die Sprachskepsis in der Raumkonstruktion äußert sich im Verzicht auf Dialoge oder 
Monologe. Als eine Erinnerung an diese bleibt lediglich eine gebrochene Stimme. Während 
die Räume Sigunes durch den Sprachverlust gekennzeichnet werden, an deren Stelle 
Schweigen und Beten tritt, ist Parzival derjenige, der seine (höfische) Sprachkompetenz 
aufbaut und erweitert.  
Der transzendentale Charakter dieser Räume wird dadurch zum Ausdruck gebracht, 
dass sie im Pz. einerseits auf einen kleinen Punkt wie einen Fels, einen Baum oder eine 
Behausung bezogen werden, dieser sich andererseits in einem nicht weiter definierbaren 
Universum befindet (einem Wald oder einer Einöde). In der dritten Sigune-Szene erhält der 
Schauplatz durch die Einführung der Quelle einen eindeutig religiösen Charakter. 
Der dritten Szene muss eine Sonderrolle zugewiesen werden, deren Raum sich als eine 
Heterotopie nach den Kategorien von Michel Foucault definieren lässt. Es ist ein Raum des 
Übergangs, in dem Sigune zwei Lebensphasen zugleich erlebt. Die Quelle und das Grab als 
Symbole des Lebens und des Todes schließen sich hier nicht aus, sondern ergänzen und 
komplettieren einander.  
Dem bevorstehenden Tod Sigunes folgt ein Dasein im Jenseits, das aufgrund des 
Auserwähltseins Sigunes sich bereits zu ihren Lebzeiten offenbart. So treffen hier auch zwei 
zeitliche Dimensionen aufeinander, die begrenzte irdische und die Ewigkeit des Jenseits. 
Auch der Aspekt der Öffnung und Geschlossenheit ist hier zu beobachten. Die Klause, in der 
Sigune eingemauert lebt, ist für Parzival unzugänglich. In die Lebenssphäre seiner Cousine 
darf er erst dann eintreten, nach dem sein Selbsterkenntnisprozess abgeschlossen ist. 
Unter dem Aspekt des Machtdiskurses von de Certeau ist die Klause der dritten 
Episode ein Raum, in dem es zu einer intensiven, dynamischen Interaktion kommt, wie der 
Dialog zwischen Sigune und Parzival zeigt. Misstrauen und ironische Bemerkungen Parzivals 
treffen auf eine gefasste und demütige Klausnerin, die die verletzenden Worte des Ritters 
nicht mehr treffen können. Die besondere Intensität des Raumes entsteht jedoch dadurch, dass 
die Liebeserfahrungen der Protagonisten reflektiert werden. Während Sigune die wâriu minne 
nun erfährt und sie mit einem symbolischen Ehebund vor Gott bestätigt, erfüllt Parzival die 
Trennung von Kondwiramurs mit Schmerz. 
Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass der Raum durch die Nutzung der 
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Orte entsteht, seine Konstituierung erfolgt durch die sich in ihm vollziehenden Handlungen. 
Der Raum ist also ein Resultat von Aktivitäten, die unter dem Aspekt vertraglicher 
Übereinkunft stehen (wie die Machtverhältnisse in Konvoleiz während des Turniers neu 
geordnet werden und Gahmuret zum neuen Herrscher aufsteigt). Er ist eine Kategorie, die 
eine stetige Variabilität auszeichnet.  
Schauplätze, an denen Sigune auftritt, verfügen jedoch über eine andere Struktur. Es 
zeichnet sie eine stabile Konstellation aus: In einer Art, die an eine Plastik erinnert, in der 
bildhaften Form der Pietà, der Turteltaube, der Baumheiligen oder als betende Frau und 
schließlich als Tote repräsentiert. Michel de Certeau bezeichnet die Orte als Objekte, die 
ausschließlich auf ihr Dasein konzentriert sind und der Machtausübung dienen. In den ersten 
drei Sigune-Szenen erweist sich tatsächlich Sigune als eine leitende Kompetenzinstanz, auf 
deren Hilfe und Weisung der Ritter angewiesen ist.  
5. Abschließende Bemerkungen zu Körperkonzepten in Titurel und Parzival 
 
Wie die Räume ein ephemer Charakter und die Orte eine sakrale Statik auszeichnet, so ist 
auch der höfische Körper Sigunes nur skizzenhaft angedeutet. Die notizartige Beschreibung 
des Äußeren des Mädchens in Kanvoleiz ist konventionell und formelhaft. Der Erzähler 
beschränkt sich lediglich auf die Erwähnung der braunen Haare Sigunes und ihrer runden 
Brust, die auf die Pubertät hindeutet. Die Sigune des Tit. ist, auch wenn ihre Rhetorik den 
Gegensatz beweist, keine große höfische Dame. Es fehlt ihr die äußere Aufmachung der 
Kundrie, die sich gerne nach französischer Mode kleidet, und auch die Bildung, die die 
Gralsbotin auszeichnet. Sie ist keine politische Strategin wie Orgeluse, sie besitzt auch die 
erotische Intensität einer Jeschute oder die Exotik der Belakane nicht. Allerdings beteuert 
Wolfram im Pz., dass für ihn die äußere Erscheinung einer Frau nicht von Bedeutung ist: 
 
„manec wîbes schœne an lobe ist breit: 
ist dâ daz herze conterfeit, 
die lob ich als ich solde 
daz safer ime golde 
ich enhân daz niht für lîhtiu dinc, 
swer in den kranken messinc 
verwurket edeln rubîn 
und al die âventiure sîn 
(dem glîche ich rehten wîbes muot.) 
diu ir wîpheit rehte tuot, 
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dane sol ich varwe prüeven niht, 
noch ir herzen dach, daz man siht. 
ist si inrehalp der brust bewart, 
so ist werder prîs dâ niht verschart.“ (Pz., 3, 11-24) 
 
Wie die rehte minne, die über den Tod hinausgeht, die wâriu minne ist, so kann nur eine Frau 
als rehtes wîb bezeichnet werden, die nicht nur über eine äußere, sondern vor allem über die 
inneren Tugenden verfügt. Wenn ihre Attraktivität dem Inneren nicht gleicht, dann ist eine 
solche Frau mit einer Glasscheibe vergleichbar, die in Gold eingefasst ist. Im umgekehrten 
Fall ist das schöne Innere einem Rubin gleichzusetzen, während das Äußere einer 
Messingfassung entspricht.  
Die Sigune des Tit. kann, trotz der knappen Beschreibung ihrer Person, mit jener 
Glasscheibe in Goldfassung beschrieben werden, da der Erzähler wiederholt auf den 
problematischen Charakter des Mädchens verweist und ihren Hochmut andeutet. Dass Sigune 
das „Äußere“ anzieht, beweist ihr Interesse am Brackenseil, jedoch nicht im Sinne seiner 
wertvollen Materialität (die auch hier durch edle Steine repräsentiert wird), sondern aufgrund 
der darin enthaltenen âventiure. Der eigentliche Sinn der Botschaft bleibt Sigune verborgen. 
Der schematischen Ganzheit des höfischen Körpers des ersten Titurel-Fragments folgt 
seine langsame Dekonstruktion im zweiten Teil. Die Körper Sigunes und Schionatulanders 
werden nur fragmentarisch dargestellt: als verletzte Hände oder verwundete Beine. 
Insbesondere auf die Blutspuren Schionatulanders wird mehrmals verwiesen, mit denen auch 
sein Leichnam in der ersten Sigune-Szene des Pz. bedeckt ist. Die Verletzung der Beine ist 
insofern wichtig, da sie eine bedeutende Rolle im Selbstverständnis Schionatulanders als 
Ritter spielen. Als er auf die erste Suche nach Gardeviaz aufbricht, lobt der Erzähler seine 
schnellen Beine, für die er bekannt ist und die explizit als rîters gebeine bezeichnet werden 
(138, 4). Die Beschädigung seines ritterlichen Körpers und die Tatsache, dass, den höfischen 
Gepflogenheiten zufolge, seine Wunden verdeckt werden sollten, stören die gesellschaftliche 
Ordnung. Sein Körper entspricht nicht mehr dem repräsentativen, höfischen Körper. 
Ähnlich verhält sich mit den Verletzungen Sigunes. Die kostbare Leine hinterlässt auf 
ihren weißen Händen (161, 2) Ritze, wie auf den Händen eines Tjostkämpfers (167, 2). Auch 
hier kommt es zur Störung des weiblichen Rollenverständnisses sowie des repräsentativen 
Bildes der Vollkommenheit der höfischen Dame. 
Interessant ist, wie die Figuren auf ihre Verletzungen reagieren. Sigune und 
Schionatulander machen diese nur kurz zu einem Gesprächsthema, denn das Mädchen besteht 
bald darauf, das Brackenseil zu suchen. Die Wunden Schionatulanders, auf deren Sichtbarkeit 
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der Erzähler immer wieder verweist, werden als Warnsignal nicht erkannt. In der ersten 
Sigune-Szene erweckt zwar der verwundete Körper von Sigunes Geliebten das Interesse 
Parzivals, jedoch noch viel mehr sein Gegner, den der Ritter zum Zweikampf herausfordern 
möchte. Das Desinteresse an körperlichen Verletzungen ist hier parallel zu jenem an der 
Krankheit Anfortas zu sehen. Mitgliedern der Gralsgesellschaft wie Sigune und Parzival fehlt 
es anfänglich an Mitgefühl für das Leiden anderer. Sigune lernt es auf dem Weg der Liebe zu 
Schionatulander und der Gottesminne, während Parzival einen Selbstfindungsprozess 
durchlaufen muss, in dem Mitleid für Menschen und die Rückkehr zu Gott eine entscheidende 
Rolle spielen. 
Die Entfernung vom Hofleben und der Verlust äußerer Schönheit führen dazu, dass 
Sigune ein neues Selbstbild entwickelt. Während Parzival sie stets als frouwe bezeichnet, 
betrachtet sich seine Cousine bereits als juncfrouwe oder magt, und das nicht nur aufgrund 
ihrer Unberührtheit, sondern aus dem Verständnis eines spirituellen Daseins heraus, in das sie 
nun eintritt. Der Dekonstruktion ihres höfischen Körpers folgt eine metaphorische 
Überhöhung, durch die Sigune zu einer religiösen Allegorie wird. Verkürzt gesagt, wird die 
weibliche Körperlichkeit durch eine spirituelle Idee ersetzt.  
Anders geht Wolfram mit Schionatulanders Leib um. Der religiösen Inszenierung im 
Rahmen des Pietà-Motivs folgt die Einbalsamierung des Leichnams, die seine äußere 
Schönheit konserviert. Der männliche Leib verschwindet nicht hinter einer abstrakten 
Vorstellung, sondern bewahrt seine Materialität. Wie eine heilige Reliquie wird er verehrt und 
angebetet. Sigunes Umarmungen der Leiche, des einbalsamierten Leibes und der direkte 
Kontakt zum Sarkophag Schionatulanders zeigen typische haptische Praktiken der 
Reliquienverehrung, die der Volksfrömmigkeit eigen sind. Trotz des Trauerschmerzes heilt 
das Berühren der Reliquie im geistlichen Sinne, weil es Sigune zu Gott führt.   
Zwar bewirkt die Reliquie Schionatulanders keine Wunder, der Erzähler verweist 
jedoch erneut in der vierten Szene auf die frische Schönheit der Leiche, die dadurch das 
Wirken Gottes zeigt. Auch nachdem Parzival nun die entscheidende Frage Anfortas stellte, 
wird dies mit einem Wunder, nämlich der Erweckung des Lazarus und der Wiederbelebung 
des Stiers durch den heiligen Silvester verglichen (795, 30 – 796, 2). Sobald Anfortas geheilt 
wird, strahlt die Haut Parzivals hell. Nachdem der Erzähler erneut die Schönheit Parzivals 
rühmt (796, 14) wird die Szene mit den Worten beendet, dass Gott viele Künste ohne Ende 
bewirken kann („got noch künste kann genuoc“, 796, 16). 
Die Schönheit des Mannes entspricht dem Zustand der Gesellschaft, hier der 
Gralsgemeinschaft. Parzival ist ihr eigentlicher Erlöser und Heiler, Sigune und 
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Schionatulander begleiten ihn auf dem Weg zum Gral als Sinnbild der wâriu minne. Jedoch 
während der männliche Leib, wie das Beispiel Schionatulanders zeigt, seine Vitalität auch 
nach dem Tod bewahrt, verfügt die Frau über ihre Körperlichkeit nur im Rahmen der 
höfischen Ordnung. Verlässt sie diesen ihr zugewiesenen Raum, verfällt ihre Schönheit. 
Außerhalb der höfischen Lebenssphäre existiert sie einzig als abstrakte Idee, als religiöse 
Allegorie: Sie tritt an die Stelle Marias in der Pietà, ist die Turteltaube oder die Baumheilige. 
Auch wenn es sich dabei um sakrale Ideen handelt, löst sich die Figur Sigune hinter ihnen auf. 
6. Abschließende Bemerkungen zu Redekonzepten in Titurel und Parzival 
 
Die direkten Reden Sigunes, aber auch Schionatulanders zeigen, dass zwischen dem Gesagten 
und dem Erlebten eine Diskrepanz besteht. Die Sigune des ersten Titurel-Fragments, die am 
Hof der Herzeloyde aufwächst, benutzt eine hoch elaborierte Sprache, die ihrem Alter, diesen 
Eindruck gewinnt ihre Tante, nicht entspricht. Es ist nicht die Absicht Herzeloydes, das 
Mädchen nach strengen höfischen Regeln zu erziehen. Wie ungewöhnlich ihr Verhalten ist, 
wird ihr Entschluss zeigen, in die Einöde von Soltane umzuziehen. Auch ihre Liebe nach dem 
Tod von Gahmuret ist eine wâriu minne, die über den Tod des Geliebten hinausgeht. Es 
besteht also ein Widerspruch zwischen der inneren Einstellung Herzeloydes und dem 
formelhaften Sprechen Sigunes über die Liebe. 
Schionatulander hingegen, der auf dem Hof der Ampflise erzogen wurde und bereits 
als Kind die Liebessprache der Erwachsenen anhand von Briefen und anderen Quellen 
kennengelernt hat, zeigt eine völlig andere Einstellung. Der Erzähler schildert, dass seine 
Liebe zu Sigune von Beginn an aufrichtig war. Seine Reden zeigen eine Skepsis dem 
Geschriebenen gegenüber, eine Geringschätzung. Seine Liebe zu Sigune basiert also auf 
einem Gefühl und ist nicht das Ergebnis der höfischen Rhetorik.  
Die Diskrepanz zwischen dem Erlebten und dem Gesagten bestätigt auch der Dialog 
zwischen den Liebenden im zweiten Titurel-Fragment. Obwohl beide Verletzungen tragen, 
auf die Wunden Schionatulanders wird mehrfach verwiesen, werden sie kaum und zudem in 
harmloser Form thematisiert. Woran die Gralsgemeinschaft leidet, am Fehlen von Mitgefühl, 
wird hier an zwei Schicksalen aus der höfischen Gesellschaft vorgeführt. Die höfische 
Rhetorik lässt das Sprechen über den Schmerz nicht zu. Was Cora Dietl am Beispiel der 
Untersuchung der zweiten Sigune-Szene festmachte, dass auch Sigune die entscheidenden 
Fragen Parzival nicht stellt, könnte auch für diese Szene gelten.  
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Auch dem Erzähler selbst könnte man den Vorwurf machen, dass er zu wenig fragt 
und verrät. Das Wissen der Rezipienten über die Figuren stammt aus Dialogfragmenten, 
abrupt abgebrochenen Schilderungen des Erzählers, der von einem Thema zum nächsten 
springt, stets die Perspektive wechselt. Der Tit. entlässt die Leser mit einem 
widersprüchlichen Bild Sigunes, die eine edle Herkunft und äußere Schönheit auszeichnet, die 
jedoch nicht von eigenen Gefühlen, sondern vom höfischen Gestus beherrscht wird. Skepsis 
ihrem Charakter gegenüber wird von mehreren Seiten geäußert, von Herzeloyde und dem 
Erzähler. Aber auch sie selbst trägt zu diesem Bild bei. Als sie das Brackenseil von 
Schionatulander fordert, präsentiert sie sich als selbstbewusste Herzogin, die ihren höheren 
gesellschaftlichen Status als zusätzliches Argument für die Durchsetzung ihres Wunsches 
nutzt. Andererseits zeigt sie ihre Aufrichtigkeit im minne-Diskurs, in dem sie nach dem 
Wesen der minne fragt und vom Trennungsschmerz nach der Abreise Schionatulanders 
ergriffen ist. Wie stark sie unter der Trennung leidet, wird an der Veränderung ihrer äußeren 
Erscheinung sichtbar. Das erblasste Mädchen verliert ihre jugendliche Schönheit, was 
Herzeloyde bemerkt. Dass nun die minne Sigunes eine aufrichtige ist, könnte die Tatsache 
beweisen, dass ihre Tante sie anerkennt und dadurch die Beziehung des Paares 
gesellschaftlich geregelt wird. 
Wie widersprüchlich die Darstellung Sigunes im Tit. ist, so ist ihr Weg im Pz. von 
Geradlinigkeit und Entschlossenheit geprägt. Die Stilisierung des Mädchens zur Heiligen wird 
so intensiv betrieben, dass die Gestalt der höfischen Dame sich hinter mehreren religiösen 
Allegorien auflöst. Dieser Wandel ist Sigune bewusst, und er wird auch vom Erzähler 
bestätigt. Die Trauernde sieht sich nicht nur als Geliebte Schionatulanders, sondern auch als 
Dienerin Gottes. Die Substantive juncfrouwe und magt, die sie benutzt, zeigen Parallelen zu 
Maria und werden bildhaft durch die Einführung des Pietà-Motivs unterstützt.  
Die eigennützige Einstellung der Sigune des Tit. (Forderung des Brackenseils) weicht 
einem Handeln im Interesse Parzivals und der Gralsgesellschaft. Die Reden Sigunes 
demonstrieren (wie auch die weiterer Nebenfiguren des Pz.), dass sie nicht dem Ziel einer 
Selbsterkenntnis dienen, sondern sich ganz auf das Tun Parzivals beziehen, wie Martin 
Schuhmann bewiesen hat. Dabei soll festgehalten werden, dass es tatsächlich das Sprechen 
ist, das Sigune mit Parzival verbindet. Die Verbindung zu Schionatulander wird haptisch 
durch Umarmung definiert, die zu Gott durch stilles Gebet und stärker noch durch die 
Veränderung der Wesenhaftigkeit Sigunes. Parzival gegenüber wird Sigune zu einer 
unentbehrlichen Informationsquelle, die ihn über seine Herkunft aufklärt und Hinweise für die 
Zukunft verrät.  
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Was er jedoch tatsächlich von Sigune lernt, wird nicht in erster Linie von dem 
Gesagten abgeleitet, sondern vom Tun Sigunes. Es ist die Stimme Sigunes und ihr Äußeres, es 
sind ihre Wehklagen und die Wunden Schionatulanders, die Parzival berühren. 
Schließlich sind die Dialoge zwischen Sigune und Parzival Gespräche zwischen zwei 
Verwandten, die sich auf einem mühsamen Kommunikationsweg befinden. Diese Gespräche 
werden von Schweigen, Wutausbrüchen, dem Ignorieren von Fragen und Misstrauen geprägt. 
Sigune und Parzival bieten zunächst keine Lösungen für die Beseitigung dieser Defizite. Der 
Dialog der dritten Szene stellt jedoch unter Beweis, dass Vergebung auf den Weg zur 
Versöhnung und Heilung der Gralsgesellschaft führen kann. 
Es ist zudem bezeichnend, dass Sigunes Weg zu Gott sich nicht primär auf der 
sprachlichen Ebene vollzieht, sondern in der Bildhaftigkeit der Allegorien (dies inkludiert die 
körperliche Veränderung) manifestiert. Zwar bestätigt sie in der dritten Szene, dass nur Gott 
allein Parzival den Weg nach Munsalvaesche zeigen kann, und damit beendet sie ihre 
Vermittlerrolle zwischen Gott und dem Ritter, diese Aussage bleibt jedoch singulär unter 
ihren Reden.  
Der Leidensweg Sigunes nach dem Tod Schionatulanders und die Botschaft der wâriu 
minne werden grundsätzlich ebenfalls bildhaft reflektiert. Die verbale Bekundung ihrer Liebe 
zu Schionatulander in der dritten Szene benötigt sogar eines materiellen Beweises, nämlich 
des Rings, der vor Gott zu einem Ehering wird. 
Die Sprachskepsis äußert sich im Tit. in der Kritik an der höfischen Formelhaftigkeit, 
die weder imstande ist, das Wesen der minne zu erfassen, noch das Leid anderer. Im Pz. wird 
durch die Betonung akustischer und bildhafter Elemente die Bedeutung der Sprache reduziert. 
Andererseits ist zu bedenken, dass das zerbrochene Schwert Schionatulander nur durch das 
Aufsagen eines Zauberspruchs wieder repariert werden kann, und dass die Gralsgesellschaft 
nur durch das Stellen einer Frage geheilt werden kann. Das heißt, moralische Kompetenz ist 
unabdingbar mit dem Sprechakt verbunden. Die Beherrschung der wahren Rhetorik in der 
Analogie zur wâriu minne benötigt der Erfahrung des Mitleids und Mitgefühls. Dieses 
„Sprechmodell“ repräsentiert jedoch nur Parzival. Sigune wählt für ihr Dasein den Weg des 
Schweigens und des Gebets. 
7.  Fazit 
 
Walter Haug stellt in seinem Aufsatz fest, dass der Tit. eher einen Gegenentwurf zum Pz. 
darstellt. Es handelt sich nicht um eine inhaltliche Ergänzung im Sinne einer Vorgeschichte 
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des älteren Romans, sondern um ein eigenständiges Werk, das die Geschichte Sigunes und 
Schionatulanders neu erzählt. Die vorliegende Arbeit bezieht sich stärker auf Parallelen und 
intertextuelle Verbindungen zwischen beiden Werken. In der Arbeit wurde die Frage gestellt, 
wie sich die Figur Sigunes verändert, wenn sie von den epischen Rändern her betrachtet wird. 
Bestätigen die Betrachtungen des Raumes, des Körpers oder der Rede den Weg Sigunes zu 
einer Heiligen?  
Betrachtet man die Räume des Tit., so kann man feststellen, dass sie lediglich auf 
höfische Tugenden der Freundschaft oder der minne verdichtet werden. Im Fall des Pz. wird 
ein ähnlicher Vorgang gewählt, wobei hier die Betonung der religiösen Allegorien zentral ist. 
Der materiellen Auflösung der Räume folgt die Dekonstruktion der höfischen Körper der 
Figuren. Im Tit. werden sie segmentiert, verletzt, Sigune fällt sogar aus ihrer Rolle der 
vollkommenen höfischen Dame heraus. Die höfischen Körper des Pz. lösen sich zu religiösen 
Allegorien auf: Sigune erblasst, verliert ihre Vitalität und wird zur religiösen Idee der Pietà, 
der Turteltaube und Baumheiligen. In den Dialogen scheitert die Kommunikation der Figuren 
untereinander. Sigune zeigt sich im Tit. als die herausfordernde Herzogin, wobei dies weniger 
von einem Charakter zeugt als von einem höfischen Gestus. Die Skepsis der Sprache 
gegenüber manifestiert sich in den Dialogen des Pz. durch die Einführung von akustischen 
Elementen wie Wehklagen und Schweigen, die in ihrem Ausdruck stärker sind als die 
gesprochenen Worte.  
Die Sigune des Pz. nimmt an der Verwirklichung einer politisch-religiösen Utopie 
(Vereinigung der Artus- und Gralsgesellschaft) teil, der der Tit. widerspricht. Die höfische 
Ordnung erstarrt, und wie Parzival das Leiden Anfortas nicht erkennt, betrachtet Sigune die 
Wunden des Schionatulander nicht. Dem politisch-religiösen Entwurf des Pz. entgegnet 
Wolfram mit der Dekonstruktion einer höfischen Welt, die in ihrer Regelhaftigkeit erstarrt. 
Da die persönliche Geschichte Sigunes auf dem Hintergrund der Botschaft Titurels der wariu 
minne mit triuwe gezeigt wird, erscheint der Widerspruch zwischen den von der Gesellschaft 
geforderten Tugenden und der Tatsache, dass sie nicht eingehalten werden können, umso 
virulenter. 
Warum trotz der starken Argumentation Walter Haugs der Weg der Sakralisierung der 
Sigune-Gestalt vom Tit. zum Pz. genommen wird, dafür ist die Tatsache, dass auf diesem 
Weg die Widersprüche der irdischen Welt überwunden werden, bedeutsam. Beunruhigend ist 
jedoch gleichzeitig, dass Sigune außerhalb der höfischen Welt ihre Individualität verliert und 
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